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Bij mijn voorbereiding van een dissertatie over de katholieke 
kerk in Indonesië, werd mij de gelegenheid gegeven om een 
studiereis te maken door dit land. Ik bezocht achtereenvolgens: 
Flores, Bali, Djawa (Java), Noord- en Zuid-Sumatera, West-Kali-
mantan (West-Borneo) en Zuid-Sulawesi (Zuid-Celebes). 
Vóór dit verblijf van zeven maanden in Indonesië bracht ik een 
bezoek aan enige katholieke centra in Oost- en West-Pakistan en 
in Noord- en Zuid-Thailand. Na het bezoek aan Indonesië ver-
bleef ik nog twee maanden in India en bezocht in dit land o.a. 
enkele katholieke centra in de staten Madras, Kerala, Mysore, 
Goa, West-Bengal, Bihar, Utar-Pradesh, Madyah-Pradesh, New-
Dehli en Maharasthra. 
Na het bezoek aan Pakistan en Thailand viel mij in Indonesië 
direkt op het kontrast tussen de situatie waarin de katholieken 
leven in de eerst genoemde twee landen en Indonesië. En na de 
ervaringen in Indonesië viel opnieuw een scherp kontrast op met 
de situatie waarin de katholieken leven in India. In Pakistan, 
Thailand en India leiden de katholieken een teruggetrokken 
leven. Zij voelen zich niet als volwaardige staatsburgers be-
schouwd. Een van de belangrijkste oorzaken hiervan ligt in het 
feit, dat de bevolkingsgroepen in deze landen, waaruit enkele 
miljoenen katholieken voortkomen, over het algemeen toch al 
een leven leiden afgezonderd van de vele tientallen miljoenen 
islamieten in Pakistan, hindoes in India en boeddhisten in Thai-
land. Islam, hindoeïsme en boeddhisme hebben een alles over-
heersend stempel gedrukt op de kuituur in deze landen. Het 
wordt hierdoor in deze landen min of meer als normaal be-
schouwd, dat een echte Pakistaan islamiet is, dat een echte Indiër 
hindoe is en dat een echte Thai boeddhist is. Al kennen deze 
landen grondwettelijk de godsdienstvrijheid en gelijkheid van alle 
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burgers ongeacht de godsdienst die zij belijden, toch voelen de 
katholieken zich in een hoek gedrukt én door htm sociale af-
komst én door hun katholiek zijn en dit ondanks de talrijke en 
algemeen hoog gewaardeerde katholieke scholen en ziekenhuizen. 
Enkele bisschoppen gebruikten in dit verband in een gesprek dat 
ik met hen had, het woord getto. Ook al willen de katholieken in 
deze landen zich wel uit dit isolement bevrijden, van een volwaar-
dig opgenomen zijn van de katholieken binnen de totaliteit van 
deze landen is voorlopig zeker nog geen sprake. 
In vergelijking met de situatie van de katholieken in Pakistan, 
India en Thailand maakt het daarentegen in Indonesië elke dag 
opnieuw een diepe indruk, dat de katholieken er volledig bij 
horen, geaccepteerd zijn, een grote en aanvaarde invloed hebben 
en dat zij eerder het tegendeel van minderwaardigheidsgevoelens 
demonstreren. 
Toch kan men niet aannemen, dat de oorzaak hiervan is, dat 
de opvattingen onder de priesters in het voormalige Brits Indie, 
Thailand en het voormalige Nederlands Indie wezenlijk van 
elkaar verschilden. Diepgaande verschillen en een pluriforme 
theologie was er immers in de jaren van de 'Latijnse-handboeken-
theologie' niet mogelijk, ook niet m.b.t. de opvatting, die de 
katholieke kerk had over de niet-katholieke volken. De oorzaak 
van een zo goede integratie van de katholieken binnen de hele 
Indonesische samenleving moet dus wel elders gezocht worden. 
Waar de zo van islam, hindoeïsme en boeddhisme doordrenkte 
kuituur in resp. Pakistan, India en Thailand een afgesloten wereld 
is geweest voor de in deze landen verspreid wonende kleine 
groepen katholieken, moet in Indonesië wel een andere kuituur 
of overheersend aspekt van de kuituur aanwezig zijn, waardoor 
de katholieken nu in de Republiek Indonesië zo geaccepteerd 
zijn. Het was dan ook na mijn terugkeer in Nederland een niet 
meer van mij af te zetten vraag: wat is de diepste oorzaak in 
de Indonesische kuituur of overheersend aspekt van de kuituur, 
waardoor de katholieken in Indonesië überhaupt de kans konden 
krijgen om als volwaardige Indonesiërs opgenomen te worden 
tussen de overwegend niet christelijke bevolking. Pas daarna kon 
de vraag komen of de katholieken van deze eventueel door de 
Indonesische kuituur geboden kans gebruik hebben gemaakt, 
zodat zij ook mede door eigen inzet nu binnen Indonesië een 
volwaardig geaccepteerde gemeenschap zijn. 
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Om enig begrip te kunnen krijgen van de Indonesische kuituur 
is het noodzakelijk uitvoerig in te gaan op het meest fundamen-
tele probleem van Indonesië: de strijd tussen islamieten en natio-
nalisten d.w.z.: - met een omschrijving van de twee groepen uit 
de tijd van de onafhankelijkheidsbeweging - tussen enerzijds de 
voorstanders van de 'islam als eenheid bevorderend voor alle 
volken van de archipel'* en anderzijds de voorstanders van het 
'streven naar de samenstelling van een Indonesisch cultuurideaal 
dat, als glorifiëring van het verleden, de bron van kracht voor de 
komende tijden en bindmiddel der volksgroepen zijn moet'.** 
Het is deze strijd tussen islam en autochtone kuituur, die de riva-
liteit bepaalt tussen de islamitische en nationalistische verenigin-
gen in de onafhankelijkheidsbeweging en die zich in de Repu-
bliek Indonesië toespitst op de vraag of Indonesië een islamstaat 
of een Pantja Sila staat moet zijn. De voorstanders van een staats-
inrichting overeenkomstig een 'Indonesisch cultuurideaal' als 
'bron van kracht voor de komende tijden en bindmiddel tussen 
de volksgroepen" hebben tot nu toe duidelijk de overhand gehad. 
Deze strijd van de nationale kuituur verdedigende nationalisten 
bepaalde mede de keuze van de titel voor deze dissertatie: Een 
strijd om nationale identiteit. 
Wie de inhoudsopgave overziet, konstateert direkt dat de uit-
eenzetting over de tegenstelling tussen islam en nationale kuituur 
en de strijd om een islamstaat of een Pantja Sila staat het groot-
ste deel van dit boek omvat. De reden hiervan is, dat de tegen-
stelling tussen islam en nationale kuituur nog bij geen enkele 
auteur uitvoerig is behandeld. Men kan hier en daar in de littera-
tuur wel opmerkingen vinden over de tegenstelling tussen voor-
standers van een islamstaat en voorstanders van een Pantja Sila 
staat zoals bij H. Benda, G. Kahin, H. Feith, Cl. Geertz, В. 
Dahm, J. v. d. Kroef. L. Padmier*** e.a. Men vindt echter ner­
gens een systematische uiteenzetting noch over wat nu precies de 
tegenstelling tussen nationale kuituur en islam inhoudt, noch over 
de strijd tussen de verdedigers van een staat op nationaal kultu-
* Wij komen deze opmerking nog tegen in het tweede deel bij de bespre­
king van de gebeurtenissen in 1931. 
** J. v. d. Leur, Eenige beschouwingen betreffende den ouden Aziatischen 
handel (Middelburg 1934)5. 
*** Vergelijk voor de publikaties van deze auteurs de lijst van bronnen en 
litteratuur. 
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relè grondslag en de verdedigers van een staat op islamitische 
grondslag. Daarom wordt in het eerste en tweede deel deze 
tegenstelling en strijd uitvoerig behandeld. Binnen deze kontro-
verse tussen nationalisten en islamieten hebben ook de leiders 
van de Indonesische kommunistische partij getracht hún idealen 
te realiseren. 
Het is slechts tegen de achtergrond van deze strijd tussen isla-
mieten en nationalisten, dat men een juist zicht kan krijgen op de 
katholieke kerk in Indonesië. De katholieke kerk in Indonesië 
streeft niet alleen naar een katholieke Indonesische identiteit 
voor haarzelf, maar ook naar een positieve houding tegenover 
de door nationalisten verdedigde nationale identiteit voor heel 
Indonesië op basis van de nationale kuituur. Men spreekt in de 
ontmoeting van het christendom met andere godsdiensten over 
een dialoog. De christenen moeten een dialoog aangaan met het 
boeddhisme, het hindoeïsme, de islam, de stamreligie enz. In 
Indonesië kent men de islam, de stamreligie, de agama djawa en 
hindoe-bali. De katholieke kerk heeft uiteraard de taak op elk 
eiland haar houding te bepalen tegenover de verschillende niet 
christelijke godsdiensten. Maar tegelijkertijd is er een naar een-
heid groeiend Indonesië op basis van een algemeen Indonesische 
kultuursubstraat. Het derde deel handelt over: hoe zijn de katho-
lieken regionaal gesitueerd tussen de belijders van de andere 
godsdiensten en hoe heeft de katholieke kerk van Indonesië zich 
op nationaal niveau opgesteld tegenover de door nationalisten 
verdedigde algemeen Indonesische kuituur vastgelegd in de 
staatsfilosofie, de Pantja Sila, en de Konstitusi Proklamasi van 
1945, en enige met de opleving van de nationale kuituur gepaard 
gaande verschijnselen. Ook hierom werd de titel van dit boek 
gekozen. 
Mede doordat de islamstaat verdedigende islamieten het tot 
nu toe tegen de nationalisten moesten afleggen, brengt de ver-
houding katholieken - islamieten haar eigen problemen mee. 
Zonder zich te verliezen in veel theoretische beschouwingen, 
geeft dit boek een analyse van de aktuele situatie met de ter ver-
klaring daarvan noodzakelijke historische overzichten. 
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I Bhirmeka Tunggal Ika 
1. ÉÉN LAND, INDONESIA 
Aan de Javaanse dichter Mpu-Tantular uit het rijk van Kediri 
(1050-1222) is de spreuk onder het staatswapen van Indonesië 
ontleend: Bhinneka Tunggal Ika, Éénheid in Verscheidenheid.1 
Het geeft een ideaal aan, dat voor Indonesië behalve door andere 
faktoren ook door godsdienstige tegenstellingen nog steeds meer 
ideaal dan werkelijkheid is. Dit kan overigens van de meeste na-
tionale idealen van de naties die de aarde bevolken, gezegd wor-
den, om nog niet te spreken van de idealen van de Verenigde 
Naties. 
Het eenheidsideaal wordt vaak vertolkt in de vooral door 
Sukarno zeer populair geworden leuze: 'Eén land, één taal, één 
volk'. Deze slogan, die een program inhoudt, werd gesmeed op 
het tweede Kongres van de Indonesische Jeugd, op 28 oktober 
1928 in Djakarta gehouden.2 
Een niet minder populaire leuze is: 'Van Sabang tot Merauke', 
die veel opgang maakte in de strijd om West Irian. Sabang is een 
eilandje dat ligt boven Sumatera, en de stad Merauke ligt in het 
zuiden van West Irian tegen de grens met Australisch Nieuw-
Guinea. 
De daarin vervatte afbakening van de grenzen van Indonesië is 
niet zo vanzelfsprekend. De eilanden die tot Indonesië behoren 
maken deel uit van de grote Maleisische Archipel, waartoe ook 
behoren: Portugees-Timor, Malaka, Noord-Kalimantan en de 
Philippijnen. De Maleiers vormen veruit het grootste deel van de 
bevolking in de naar hen genoemde Archipel.3 
Sukarno heeft in zijn streven naar een 'Groot-Indonesië' de 
Britse en Portugese gebieden daarbij willen betrekken. De vrees 
voor de invloed van een machtige koloniale mogendheid, i.e. 
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Engeland, in de Maleisische Archipel heeft na de overdracht van 
het bestuur over West Irian op 1 mei 1963 geleid tot de zgn. 
'anti-Maleisië-konfrontatie'.4 
Sukarno kon zich bij zijn streven naar een 'Groot-Indonesië' 
beroepen op een overweldigende meerderheid, die in de Kommis-
sie tot Onderzoek ter Voorbereiding van de Onafhankelijkheid in 
juli 1945 gestemd had voor een grondgebied, dat zou omvatten: 
voormalig Nederlands-Indië, Malaka, Noord-Borneo, Portugees-
Timor en Papua. Het was ook dit gebied, dat reeds in het rijk van 
Madjapahit (XIV-XV eeuw) min of meer onder supervisie van 
één regering had gestaan en wel vanuit Djawa, dat altijd het 
politieke en ekonomische machtscentrum van de archipel is ge-
weest. In de genoemde Kommissie werd na veel beraadslagingen 
gestemd over drie mogelijkheden: 1. Voormalig Nederlands-
Indië; 2. voornoemd gebied met daarbij Malaka, Noord-Borneo, 
Papua en Portugees-Timor; 3. Nederlands-Indië en daarbij Mala-
ka en Papua. De uitslag van de stemmingen was: 19 stemmen 
voor de eerste mogelijkheid, 39 stemmen voor de tweede moge-
lijkheid en 6 stemmen voor de derde mogelijkheid bij 1 blanco en 
1 ongeldige stem.5 De Japanse opperbevelhebber heeft de leiders 
van de Kommissie weten over te halen om niettemin alleen maar 
te streven naar een grondgebied, dat uitsluitend voormalig Neder-
lands-Indië zou omvatten.6 
De naam Indonesia voor de eilanden die behoren tot het voorma-
lige Nederlands-Indië is voor het eerst in 1850 gebruikt door de 
Engelse etnoloog Logan. In 1884 is hij overgenomen door de 
Duitse etnograaf Adolf Bastían, waarna deze naam meer ingang 
vond. Met de naam 'Indonesië' of 'Indische eilandenwereld' wil-
den de genoemde auteurs de grote kulturele invloed van de 
Indiërs in deze archipel aanduiden. 
Toch kreeg deze naam pas algemeen bekendheid in de laatste 
decennia vóór de Tweede Wereldoorlog. De in Nederland verblij-
vende studenten uit Nederlands-Indië richtten een eigen politieke 
partij op, die sympathiseerde met de naar onafhankelijkheid stre-
vende organisaties in hun vaderland. Deze vereniging droeg sedert 
1922 de naam Perhimpunan Indonesia, Indonesische Vereniging. 
Daarmee werd voor het eerst het geografisch begrip Indonesië als 
politieke aanduiding ingevoerd. Deze naam werd al gauw gemeen-
goed bij de verschillende onafhankelijkheidsverenigingen onder 
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de Indonesische bevolking en had dit grote voordeel boven de 
namen van de meeste andere verenigingen, dat hij niet duidde op 
een bepaalde etnologische groep of godsdienst.? 
Deze binnen de Maleisische Archipel met politieke grenzen en 
met een eigen naam afgebakende Republiek Indonesia heeft van 
Sabang tot Merauke een uitgestrektheid gelijk aan die van Ierland 
tot Siberië. De Indonesiërs wonen op drieduizend eilanden. Zij 
wonen op vruchtbare hellingen van vulkanen, in dichte oerwou-
den, langs grote rivieren en kleine stroompjes, in gebergten met 
door eeuwige sneeuw bedekte toppen, op uitgestrekte hoogvlakten 
met koude nachten, in warme door bergen omzoomde valleien en 
aan altijd hete kusten, in dorpen met op palen gebouwde houten 
huisjes tegen berghellingen en in moerassen, of in stenen huizen 
in de steden. Het klimaat, de vorm en de aard van de bodem, het 
gevoel dat men, levend op de eilanden in de grote zeeën, opgeno-
men is in het geheel van de kosmos hebben duidelijk een stempel 
gedrukt op de lichamelijke konstitutie en het karakter van de In-
donesische bevolking. De Indonesiër voelt zich opgenomen in, en 
afhankelijk van de natuur rondom hem. 'Daarom mag voor de 
karakterologie van het volk het antropo-geografische en het geo-
psychologische niet verwaarloosd worden.'s Dat dit zeker geldt 
voor de godsdiensten in Indonesië, die zo'n sterk kosmische in-
slag hebben, zullen wij in de volgende hoofdstukken nog bezien. 
2. ÉÉN TAAL, BAHASA INDONESIA 
Op het bovengenoemde Kongres van de Indonesische Jeugd - 28 
oktober 1928 - werd ook een belangrijke beslissing genomen met 
betrekking tot de taal van het naar onafhankelijkheid groeiende 
land. 
Eenvoudig was deze kwestie niet, omdat op de eilanden vele 
talen gesproken werden.9 Maar er was in de loop der eeuwen een 
lingua franca ontstaan, die echter niet meer standing had dan die 
van handelsdialekt: het Maleis. Deze taal was oorspronkelijk de 
streektaal van de Maleiers op Sumatera (het vorstendom Mala-
¡u. In de loop der eeuwen was deze taal door allerlei faktoren 
als handels- en verkeerstaal over de Archipel verbreid en aange-
vuld met Arabische, Voor-Indische, Portugese en Nederlandse 
woorden. 
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Door deze algemene verspreiding had het Maleis meer dan een 
van de andere talen grote mogelijkheden om zich te ontwik-
kelen tot een nieuwe eenheidstaal. De Nederlanders hadden, bij 
de intensivering van het bestuur tot in brede lagen van de bevol-
king, het gebruik van het Maleis aangemoedigd. Maar veel be-
langrijker werd de stimulans tot het gebruik van het Maleis - nu 
aangepast aan de eisen van het moderne leven - die uitging van 
de onafhankelijkheidsbeweging.10 
Op het kongres in 1928 werd het Maleis tot nationale taal ver-
heven. In de politiek, de journalistiek en in allerlei organisaties 
van de Indonesiërs kwam deze taal daarna steeds meer in gebruik. 
De Bahasa Indonesia heeft de laatste decennia reeds een grote 
evolutie doorgemaakt, n 
Deze nationale taal is wellicht het machtigste middel geweest 
om eenheid te brengen in het zo pluriforme agglomeraat van 
de vele Indonesische volken. Op alle scholen over de hele archi-
pel wordt dezelfde taal gebruikt en onderwezen. Indonesië kampt 
dan ook niet met een taalprobleem, zoals de meeste andere lan-
den in Afrika en Azië.^ 
3. ÉÉN VOLK, HET INDONESISCHE VOLK 
Overeenkomstig het derde ideaal van het genoemde kongres van 
1928 wordt getracht, over alle etnologische tegenstellingen heen, 
een nieuwe eenheid te realiseren van alle volken die binnen de 
Republiek Indonesië wonen. Aan de in 1928 bestaande onafhan-
kelijkheidsverenigingen, met namen als Java, Sumatera, Sunda en 
Menado in hun banieren, moest een einde komen. Het gemeen-
schappelijk vaderland voor allen die naar onafhankelijkheid 
streefden moest voortaan hun enige ideaal en basis zijn: Indone-
sia, een land dat maar één volk kende: het Indonesische оік.із 
Dat de konkretisering van dit ideaal wel staatkundig, maar niet in 
alle opzichten binnen één of enkele generaties te realiseren is, valt 
gemakkelijk te begrijpen wanneer men even stil staat bij de grote 
verschillen binnen Indonesië. 
Met uitzondering van de Chinezen en de Papua's behoren bijna 
alle Indonesiërs tot het Maleise ras, dat Von Eickstedt onder-
brengt bij het Palaemongoloïde ras.i* In 1923 heeft Heine-Gel-
dem een globale indeling gemaakt van de tot het Maleise ras 
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behorende stammen, ι s welke indeling N. Mylius gebruikt voor 
zijn indeling van de volken van Indonesië: 
De Primitief-Maleiers. Hiertoe behoren ongeveer honderddui-
zend jagers en verzamelaars: de Punan van Kalimantan, de Toa-
la's van Sulawesi en de Lubus en Kubus in de oerwouden van 
Sumatera.16 
De Oud-Maleiers. Landbouwvolken met zeer uiteenlopende 
kuituren. Tot deze ongeveer tien miljoen inwoners van Indonesië 
behoren de bewoners van Nusa Tenggara (Kleine Sunda-eilan-
den) ten oosten van Sumbawa, de bewoners van Maluku, de 
Daya's van Kalimantan, de Toradja's van Sulawesi, de bewoners 
van de eilanden Nicobaren, Mentawai, Enggano en Nias en de 
Bataks op Sumatera. Van deze groep hebben alleen de Bataks 
een eigen schrift in hun toverboeken en orakelkalenders. Door 
deze Oud-Maleiers is nog de kuituur bewaard van de Indonesi-
sche Archipel van vóór de komst van de Indiërs, Arabieren en 
Europeanen.1'' 
De Jong-Maleiers hebben een mengkultuur, die ontstaan is 
door het samenspel van meerdere beschavingen van verschillende 
oorsprong. De oud-maleise kuituur moeten wij als het oorspron-
kelijke substraat van deze beschaving nemen. Hierop hebben de 
beschavingen van de Chinezen, de Indiërs, de Arabieren en ten-
slotte ook de Europeanen met verschillende intensiteit inge-
werkt.1 s Deze Jong-Maleiers hebben een schrift, literatuur, hoge-
re vormen van landbouw, kunst, waaronder architektuur, een 
ambtenarenapparaat en hogere vormen van eredienst. Tot hen 
behoren: op Djawa de Javanen, de Soendanezen, en de Madoe-
rezen, welke laatsten ook het eiland Madura bewonen; op Sula-
wesi de Boeginezen en de Makassaren; de bewoners van Bali; op 
Sumatera de Palembangers, de Minangkabauwers, de Atjehers, 
een gedeelte van de Bataks, sinds het isolement van de Batak-
landen de laatste decennia is opgeheven, en tenslotte de stam 
Maleiers, die men overal langs de kusten aantreft, waar zij handel 
drijven en vaak reeds vele generaties gevestigd zijn.19 
Hoewel deze indeling van Heine-Geldern veel opgang heeft ge-
maakt doet zij nu wel enigszins kunstmatig aan. Enkele van de 
genoemde verschillen tussen deze drie groepen beginnen te ver-
vagen, vooral door de snelle verspreiding van het onderwijs over 
alle eilanden.20 
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Op West Irian wonen de Papua's. Zij behoren tot de bevolking 
van de eilandengroep 'Melanesië', d.i. 'land van de zwarte men-
sen'. Irian is daarvan het grootste eiland. De schattingen van het 
aantal inwoners van West Irian lopen uiteen van ruim zeven-
honderdduizend tot bijna één miljoen. Zij zijn verdeeld over vele 
tientallen stammen, die behalve in het hooggebergte zeer geïso-
leerd van elkaar leven en in zeer primitieve omstandigheden.21 
Het woord 'Papua' is een verzamelnaam voor de bevolking 
van Irian, die echter behalve deze naam vrijwel niets gemeen-
schappelijks heeft. De verschillende stammen beschouwen elkaar 
als vreemden. Geen enkel kultuurelement, karaktertrek, rasken-
merk, gewoonte of werktuig hebben alle Papua's gemeenschappe-
üjk. Op enkele uitzonderingen na is het onderzoek naar de kui-
tuur van de Papua's die niet aan of dicht bij de kust wonen echter 
pas de laatste jaren op gang gekomen.22 
Een etnologisch duidelijk van de Maleiers en Papua's onderschei-
den groep inwoners van Indonesië zijn de Chinezen. De kultureel-
ekonomische invloed vanuit China in de archipel dateert van 
2000 vóór Christus.23 De Chinezen wonen meestal in afzonder-
lijke Chinezenwijken in steden en dorpen. Vooral in West-Kali-
mantan wonen veel Chinezen, die niet in de handel werkzaam 
zijn, maar zich toeleggen op de landbouw. De Chinezen van Kali-
mantan spreken veelal nog hun moedertaal uit China.24 Het aan-
tal Chinezen in Indonesië bedraagt ongeveer drie miljoen.25 
Behalve de verschillen in kuituur en godsdienst speelt bij voor-
komende konflikten de omvang van de verschillende bevolkings-
groepen een niet geringe rol. Na de volkstelling van 1961 werden 
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Provincies Inwoners '/· van het totaal 
Djawa 62.993.056 64.9 
Sumatera 15.739.363 16.2 
Kalimantan 4.101.475 4.3 
Sulawesi 7.079.349 7.3 
overige eilanden (met West Irian) 7.105.586 7.3 
Totaal 97.018.829 100.0 
Reeds onder het Nederlands bewind werd er naar gestreefd om 
de toenemende bevolkingsgroei van het toch al overbevolkte 
Djawa, vooral Midden-Djawa en Jogjakarta, te stuiten door het 
transmigreren van Javanen naar Zuid-Sumatera, Zuid-Kalimantan 
en Oost-Sulawesi. De Indonesische regering is daarmee doorge-
gaan. In de Lampongs van Zuid-Sumatera woont veruit de groot-
ste groep van deze getransmigreerde Javanen.27 
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II De godsdiensten, 
hoe de huidige situatie 
ontstaan is 
1. DE S T A M R E L I G I E S , HET I N O N E S I S C H E DORP 
EN D E I N D O N E S I S C H E RU K E N 
Een stamreligie treffen wij nog aan bij die volken, die boven ge-
noemd werden onder de Primitief-Maleiers, de Oud-Maleiers en 
de Papua's. 
De stamreligie behoort in Indonesië niet tot de vier officieel er-
kende godsdiensten: islam, boeddha-hindoe,i protestantisme en 
katholicisme. De bewoners op enkele eilanden ten westen van 
Sumatera, enkele kleinere stammen en gedeelten van grotere 
stammen op Sumatera, grote groepen van de Daya's op Kaliman-
tan, van de Toradja's op Sulawesi, van de Soembanezen op Sum-
ba en van de Papua's op West Irian hebben zich nog niet bij een 
van deze vier godsdiensten aangesloten. 
Het is echter niet met het oog op de nog helemaal in de stam-
religies levende bevolkingsgroepen dat wij enige aspekten van de 
stamreligies in Indonesië even naar voren brengen. Belangrijker is 
vooral het feit, dat deze oorspronkelijke religies van alle Indone-
sische volken zulk een diepgaande invloed hebben behouden op 
het religieuze leven van velen die naar een van de vier genoemde 
godsdiensten zijn overgegaan. Vooral het kosmologische element 
van de stamreligies is in het godsdienstig leven van de Indonesiërs 
nagenoeg overal nog aanwezig. En waar een overgang naar het 
hindoeïsme plaatsvond, is het kosmologische karakter van de 
godsdienst nog versterkt. Wij geven nu eerst - geschematiseerd -
enkele fundamentele kenmerken van de stamreligies, waarbij de 
godsdienst van de Papua's buiten beschouwing wordt gelaten.2 
De meest fundamentele basis vormen de scheppingsmythen en 
daarin de samenhang van Godheid en schepping. In de schep-
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pingsverhalen zijn twee hoofdthema's. Het eerste hoofdthema 
geldt de heilige strijd tussen Bovenwereld en Onderwereld ofwel 
het heilig huwelijk van Hemel en Aarde - beide gevolgd door een 
scheiding. Het tweede hoofdthema geldt de verklaring van het 
ontstaan van allerlei planten, die de mens nodig heeft om te kun-
nen leven, en van het feit dat de mensen sterven. 
Wat het eerste hoofdthema betreft komt de strijd tussen Boven-
wereld en Onderwereld vooral voor in het westen van Indonesië 
n.l. in de mythen van de Ngadju-Daya's op Kalimantan, de bewo-
ners van Nias en de Toba-Bataks op Sumatera, en in soms min-
der duidelijke vormen ook bij andere volken in West-Indonesië. 
In het gevecht tussen representanten van Onderwereld en Boven-
wereld wordt een levensboom vernietigd, waardoor ook de strij-
ders zelf ten onder gaan. Maar door deze strijd is het mogelijk 
geworden, dat de mens en zijn wereld ontstaan, waarna Onder-
wereld en Bovenwereld met deze mensenwereld een harmonische 
eenheid gaan vormen. Bij deze stammen denkt men zich de kos-
mos in drie werelden verdeeld: één boven, één onder en één in 
het midden, welke laatste in alles van de twee andere werelden 
afhankelijk is: in de mensen die erop wonen, de planten en alles 
wat er gebeurt.3 
Wat het eerste hoofdthema betreft komt het heilig huwelijk tus-
sen Hemel en Aarde veelvuldig voor in het oosten van Indonesië 
en enkele delen van Sulawesi. Nauw verbonden met deze mythe 
over het heilig huwelijk zijn talrijke mythen over de voorouders 
van de mensen, de stamouders, want uit deze 'Urhochzeit' resul-
teert de schepping. In deze mythen worden de onderlinge relaties 
van Hemel, Aarde, Zon, Maan en de mens duidelijk gemaakt.4 
Het tweede hoofdthema in de scheppingsmythen van deze 
stammen sluit bij het eerste aan: de verklaring van het ontstaan 
van allerlei planten die de mens nodig heeft om te kunnen leven, 
en van het feit dat de mensen sterven. Hierop hebben betrekking 
allerlei verhalen over de lotgevallen van lagere goden, godinnen 
en demonen, die veel dichter bij de mens staan en een veel direk-
tere invloed hebben op het leven van de stamleden dan het Op-
perwezen. Deze troont in een transcendente rust hoog boven de 
aarde en wordt slechts bij uitzondering door de mens aangeroe-
pen.s 
Het gaat er dus in de scheppingsmythen om, een verklaring te 
geven van het ontstaan van het heelal, de wereld, de mens, de 
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seizoenen, de afwisseling van licht en donker, de natuurverschijn-
selen, het voedsel, de geslachtelijke voortplanting enz. en van dit 
alles de funkties aan te tonen. In de goddelijke ordening van de 
kosmos heeft elke mens, elke plant, elk dier en elke gebeurtenis 
een eigen betekenisvolle plaats. Iedereen moet dienovereenkom-
stig handelen en zich houden aan bepaalde verbodsbepalingen. 
Zo moet iedereen er het zijne toe bijdragen - én niet meer én niet 
minder dan dat - om alles 'in orde' te houden. 
Omdat de ordening van de kosmos in de mythen verankerd ligt, 
zijn deze mythen wezenlijk voor de godsdienst. Door het voort-
durend herhalen van de mythen worden verleden, heden en toe-
komst met elkaar verbonden. Door de mythen is het mogelijk, dat 
'das Urzeitgeschehen, urzeitlige Heilsgeschehen . . . auch die Ge-
genwart prägt und die Zukunft bestimmt'.6 Omdat de mythen ook 
op de toekomst gericht zijn, moet daarin door de mensen een ver-
klaring gevonden worden voor recente gebeurtenissen en moderne 
toestanden, waardoor vaak messianistische bewegingen ontstaan.? 
Met de mythe vormt het ritueel een hechte eenheid. Door de 
riten wordt aan de mythe ceremonieel gestalte gegeven. Het Ur-
zeitliche Heilsgeschehen, het ontstaan van de wereld met de men-
sen, de dieren, de planten enz., wordt in de kultus present gesteld 
en gekontinueerd, en het voortbestaan ervan wordt verzekerd door 
de deelname van de hele stam aan de kultus. Deze bereikte vroe-
ger zijn hoogtepunt op het z.g. 'Grote Feest', dat wegens excessen 
verboden en verdwenen is. s 
Men vindt in deze stamreligies ook algemeen het geloof, dat niet 
alleen mensen, maar ook planten en dieren een ziel hebben. Bij 
enkele stammen, zoals bij de Toba-Bataks, wordt verondersteld 
dat de mens twee zielen heeft. Zij nemen aan, dat één van deze 
twee zielen sterft met het lichaam, maar dat de andere ziel blijft 
leven.» 
Men kan bij de stamreligies moeilijk overschatten de betekenis 
van de voorouderverering. De zielen van de overledenen blijven 
verbonden met de stamleden die hier op de wereld leven. De 
overledenen oefenen een direkte en sterke invloed uit op de le-
venden. Zij zijn een waarborg voor het instandhouden van de 
door hen overgeleverde tradities, die in Indonesië aangeduid wor-
den met het woord adat. De voorouders hebben een kontroleren-
de funktie en delen straffen of beloningen uit, naar gelang de 
voorschriften van de adat verwaarloosd of onderhouden worden. 
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Ti] veroorzaken dan resp. ziekten, misoogsten enz. of zorgen 
voor gezondheid, goede oogsten enz. 
Met de voorouderverering hangt ook het begrip stam nauw sa­
men. Er bestaat immers via de voorouders een rechtstreeks kon-
takt met de stichters van de stam, de stamouders, en zo met de 
schepping en het ontstaan van de wereld en de mens daarin. Een 
stam wordt gevormd door die mensen, die zich door een gemeen­
schappelijk mythisch voorouderpaar verbonden voelen, ю 
Voor het onderhouden van de kontakten van de levenden met 
de voorouders en de goden, geesten en demonen kennen veel 
stammen een priester of priesteres. Die is meestal ook tovenaar 
of tovenares, schamaan, ziekengenezer enz. Maar vóór alles is 
het de taak van deze persoon, de goddelijke orde te bewaken, de 
mythe te bewaren en door te geven, ceremonieleider te zijn van 
de feesten en middelaar te zijn tussen God en de mensen, n 
Een belangrijke taak bij het bewaren van de adat hebben ook 
de stamoudsten, adathoofden of dorpshoofden, welke funkties 
meestal in dezelfde personen verenigd zijn. Het zijn vooral de 
adathoofden, die de tradities met kracht beschermen tegen nieu-
we, van buiten af komende invloeden, die de adat geweld aan wil-
len doen. De adathoofden houden toezicht op het gehele maat-
schappelijke, sociale leven van de stamleden. Immers: de vanaf 
de schepping en de stichters van een stam overgeleverde gebrui-
ken, samengevat met de term adat, omvatten het hele leven van 
de stamleden. Alle aspekten van het gemeenschapsleven van 
stamgenoten in dorpen zijn daarom religieus geladen. De mate-
riële kuituur, de sociale verhoudingen, de ekonomische betrek-
kingen en de kunst vormen een harmonisch geheel met de religie, 
maken er allemaal een geïntegreerd onderdeel van uit. Het is de 
religie, die de sociale en ekonomische relaties en de kunstuitingen 
fundeert en bepaalt. 12 op dit religieus geladen dorpskarakter 
komen wij in het begin van het volgende hoofdstuk nog terug. 
De oorspronkelijke Indonesische dorpsstrukturen hebben - met 
hun religieuze geladenheid - door de eeuwen heen standgehou-
den, ondanks vermenging met boeddhistisch-hindoeïstische, isla-
mitische of christelijke elementen. Maar vóór de invloed van 
hindoeïsme, boeddhisme, islam en christendom zich deed gelden 
in de archipel, had het Indonesische dorp reeds een 'bovenbouw' 
gekregen, waarvan het zelf fundament en onderbouw bleef, tot 
vandaag toe. De verschillende Indonesische volken kenden elk 
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in eigen historisch en geografisch milieu een proces van lang-
durige en zelfstandige ontwikkeling. Hieruit ontwikkelde zich een 
veelheid van bestuursstrukturen. Het voorkomen van 'republi-
keinse' (dorpsbesturen), 'monarchale' (b.v. op het schiereiland 
Malaka), en 'oligarchisch-patricische' (b.v. in Zuid-Sulawesi) 
regeringsvormen naast elkaar toont aan, dat deze gezagsvormen 
'historisch-inheems-individueel' zijn gegroeid, 'elk onder de heer-
sende machtsverhoudingen en -spanningen van de aanwezige 
groepen'. 
'Niemand denkt eraan' om de organisatie van het Indonesi-
sche dorp - grondslag van het geheel der Indonesische boeren-
beschaving - als import van elders te beschouwen. Het zelfde 
geldt voor de vele bijzondere vormen van volks- en sociaal-eko-
nomische organisatie die Indonesië bezit. Deze gezags- en volks-
ordening was aanwezig vóór de invloed van de wereldgodsdien-
sten. De eigen bestuursstruktuur van de Indonesische dorpen en 
bovenbouw ervan blijven bovendien een eigen ontwikkeling vol-
gen. De machthebbers maken de van elders gekomen godsdien-
sten hieraan dienstbaar!13 
Dit dienstbaar maken van van elders gekomen opvattingen aan 
de bestaande, van kosmologie doordrenkte kuituur en de met die 
kuituur verweven bestuursvorm van dorp en bovenbouw is veel 
Indonesische leiders tot op de dag van vandaag eigen gebleven. 
2 . W O R D I N G S G E S C H I E D E N I S VAN DE A G A M A D J A W A 
- Х І E E U W 
a. Hindoeïstische en boeddhistische rijken 
De oorspronkelijke stamreligies van de adatgemeenschappen in 
de Indonesische dorpen zijn in de loop der eeuwen op veel plaat-
sen sterk beïnvloed door de z.g. wereldgodsdiensten: hindoeïsme, 
boeddhisme, islam en christendom. Deze beïnvloeding was niet 
overal even diepgaand en niet elk van deze godsdiensten heeft 
overal invloed gehad. 
Het hindoeïsme heeft als eerste ingang gevonden. De oudste 
bewijzen daarvan -daterend uit de tijd rond 400 na Christus -
wijzen op de aanwezigheid van hindoeïsme in Oost-Kalimantan 
en West-Djawa.1·* 
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Daarop volgde het boeddhisme. In de tweede helft van de 
zevende eeuw was er op Djawa reeds een studiecentrum van het 
hinajana-boeddhisme. Ook het mahajana-boeddhisme en het tan-
tristisch-boeddhisme kenden een grote bloei, zowel op Sumatera 
als op Djawa. Het tantristisch-boeddhisme sloot met zijn magi-
sche praktijken tot heilverwerving het best aan bij de oude stam-
religies.15 
Het oudst bekende machtscentrum in de archipel is het rijk van 
Malaju op de Oostkust van Sumatera, dat in de zevende eeuw 
een korte bloei heeft gekend. Aan dit rijk van Malaju danken nog 
de bewoners van de Maleisische Archipel de naam Maleiers.16 
Van grote godsdienstige en kulturele betekenis is het rijk van 
Sjriwidjaja geweest met als hoofdstad Palembang. Het rijk van 
Sjriwidjaja oefende zijn hegemonie uit over de Oostkust van 
Sumatera, over Malaka en West-Djawa en was tijdelijk door een 
vorstenhuwelijk met het rijk van Sjailendra in Midden-Djawa on-
der één kroon verenigd.17 Het rijk van Sjriwidjaja is nog steeds 
een van de grote voorbeelden waaraan de Indonesiërs zich graag 
spiegelen bij hun streven naar eenheid in de archipel. In het rijk 
van Sjriwidjaja en het rijk van Sjailendra voerde het mahajana-
boeddhisme de boventoon. In Palembang bevond zich een weten-
schappelijk centrum van het boeddhisme met duizend monniken 
en een direkt kontakt met de beroemde universiteit van het boed-
dhisme in N olanda in Voor-Indië.i» 
Geleidelijk ontstaan er vorstendommen op Djawa, die him 
macht uitstrekken over grote delen van de archipel. In Midden-
Djawa en later ook in Oost-Djawa heeft het hindoeïsme en later 
ook het boeddhisme door resp. Brahmanen en boeddhistische 
monniken grote invloed uitgeoefend op de Javaanse maatschappij. 
Bij de komst van de hindoeïstische en boeddhistische geestelijken 
bestond ook hier reeds een hoger ontwikkelde staatsvorm boven 
het originele 'gemeenschappelijk-historische Indonesische dorp' 
De adatgemeenschappen van de dorpen o.l.v. hun adathoofden 
hadden hier uitwendig een zekere mate van zelfstandigheid moe-
ten prijsgeven aan hogere 'vormen van gezagsorganisatie, volks-
en rechtsordening en sociaal-economisch leven'.1^ 
Was Sjriwidjaja een handelsplaats aan de kust met een dim 
bevolkt achterland, op Djawa bestaan in het binnenland rijken 
met een dichte bevolking. Hier heeft een bureaukratische hiërar-
chie '"de ekonomische" en "technische" capaciteit vaneenmach-
33 
tige boerenbeschaving kunnen samenvatten en exploiteren'.20 
De oud-maleise-javaanse hindoeïstische rijken en de oud-maleise-
javaanse boeddhistische tijken van Midden- en Oost-Djawa spre-
ken nu nog tot ons door hun machtige bouwwerken en litteratuur. 
De hoogbloei van het rijk van Sjailendra uit zich o.a. in ver-
schillende bouwwerken. Dat er vlak vóór of nog tijdens de Sjai-
lendra-dynastie hindoeïstische invloed was, blijkt uit de tjandi's^i 
op het Diërcg-plateau daterend uit de achtste of de negende eeuw, 
die allemaal siwaïstisch zijn. Het Diëng-plateau is naar oud-
javaanse opvattingen door zijn hoogte bovendien uitermate ge-
schikt om er te mediteren en om er kontakt te krijgen met de 
voorouders.22 Hier gaan dus hindoeïsme en oud-javaanse voor-
ouderverering samen. Het D/è'ng-pIateau is nog steeds een geliefd 
bezinningsoord voor de Javanen, o.a. voor president Suharto.2^ 
De Sjailendra-dynastie bouwde rond 800 de befaamde Borobu-
dur, 'voortbrengsel van Indische kunst, document van oude Ja-
vaanse beschaving, een godsdienstig monument'.24 De Borobu-
dur is de grootste boeddhistische stoepa ter wereld. De beelden 
en reliëfs geven de geloofsleer van het mahajana-boeddhisme 
weer.25 De Borobudur stelt de kosmos voor, is 'een repliek van 
de kosmos',2^ en is naar oud-Javaanse traditie als een terras-
heiligdom aangelegd, waarbij de voorouderverering een grote rol 
speelt. Op de top van de kosmos-berg verblijven de geesten der 
voorouders voor het kontakt met het nageslacht. Daar komt de 
mens in direkt kontakt met de hogere machten.27 'De beklim-
ming ervan stond gelijk aan een extatische reis naar het Centrum 
der wereld. Met het bereiken van het bovenste terras brengt de 
pelgrim een niveau-breuk tot stand; hij dringt door in "het zuive-
re gebied", dat de profane wereld vergoddelijkt'.28 
In het midden van de negende eeuw nam de siwaïstische dynas-
tie van Mataram de hegemonie over in Midden-Djawa. Deze 
dynastie bouwde het tempelkomplex bij Prambanan met o.a. de 
machtige Siwa-tempel, maar met als eigenlijke centrum een bron-
zen urn met de as van een vergoddelijkte vorst.2^ 
Zoals boeddhisme en oud-Javaanse religie in de Borobudur 
samen gaan, zo gaan hindoeïsme en oud-Javaanse religie bij 
Prambanan samen. Zo vormen de achtste en de negende eeuw 
een belangrijke fase in de ontwikkeling naar wat ten slotte ge-
noemd zal worden: agama djawa, de Javaanse godsdienst. 
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Vanaf de tiende eeuw komen verschillende rijken in Oost-Djawa 
op. In het begin van deze eeuw stichtte Sindok hier een nieuwe 
dynastie. Hindoeïstische en boeddhistische richtingen bestaan 
naast elkaar en beïnvloeden elkaar.3» In de beleving van de gods-
dienst overheerst het verlangen naar verlossing. De overgeleverde 
teksten uit deze tijd zijn over het algemeen handboeken voor de 
praktijken, oefeningen waarin gestreefd wordt naar vereniging 
met het goddelijk wezen, wat duidt op een sterke invloed van het 
tantristisch-boeddhisme.31 
In de eerste helft van de elfde eeuw overheerst in Oost-Djawa 
het rijk van Erlanggaß2 In dit rijk bestond een levendige handel 
met het westelijk deel van de archipel. Onder de Erlangga-dynas-
tie ontstond de Ardjunawiwalta, een vertaling in Javaanse versie 
van een gedeelte uit het Indische epos Mahabharata. De held 
Ardjuna wordt in dit verhaal geïdentificeerd met de vorst van dit 
Javaanse vorstendom.33 
Twee zonen uit de Er/a/igga-dynastie verwierven een deel van 
het rijk van Erlangga. Daaruit ontstonden het rijk van Djanggala 
en het rijk van Kediri.z* Het rijk van Kediri overheerste na enige 
tijd het andere rijk.35 De invloed van Kediri strekte zich uit over 
een groot deel van de archipel.36 
Koning Djajabhaja is de meest bekende vorst van Kediri. Hem 
worden allerlei voorspellingen in de mond gelegd over de toe-
komst van het Javaanse volk, de ideale tijd, die eens na een 
periode van onderdrukking zal aanbreken. 37 Naar aanleiding van 
de onderwerping van de dynastie van Mataram aan de Verenigde 
Oost Indische Compagnie rond 1750,38 naar aanleiding van de 
kommunistische relletjes in 1926-19273« en niet het minst naar 
aanleiding van het optreden van Sukarno40 werden deze voor-
spellingen onder de Javanen aangehaald en achtte men de tijd 
van vervulling gekomen. Deze voorspellingen stammen van de 
hofdichter van Kediri, Mpu Sedah. Hij heeft in opdracht van en 
ter verheerlijking van koning Djajabhaja het Indische epos Ma-
habharata eveneens gedeeltelijk vertaald in het Javaans. De 
Bharatajuda is de Javaanse versie. De twee met elkaar strijdende 
vorstenfamilies in het Indische epos worden in de Bharatajuda 
de twee met elkaar strijdende vorstenfamilies in Oost-Djawa.41 
In de Bharatajuda inkarneert de hindoe-god Visjnoe zich in de 
koning en overeenkomstig de voor Visjnoe in de mythologie weg-
gelegde taak, herstelt hij in Djajabhaja als 'im Fürsten verkörpe-
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rende Gott' vrede en welvaart. Niet alleen Djajabhaja, maar alle 
vorsten van Kediri beschouwen zich als een inkamatie van Visj-
noeA2 
De laatste vorst van Kediri, Kertadjaja raakte in konflikt met 
de geestelijkheid van zijn hof. De eerwaarde heren wilden niet 
erkennen, dat hij de Javaanse oppergod Bhatara Guru in hoogst 
eigen persoon was. De geestelijken vluchtten naar een vazal van 
Kediri, Angrok van SingasariM De geestelijken legitimeerden nu 
overeenkomstig hun bevoegdheid44 Angroks macht. Deze be-
schouwde zich daardoor als de legitieme erfgenaam van Djajab-
haja en diens taak - in de profetieën van Djajabhaja vastgelegd -
n.l.: als messias-vorst de eenheid te herstellen en welvaart te 
brengen.45 Angrok wist in een bloedige strijd een einde te maken 
aan de macht van Kediri.^ Volgens een Javaanse traditie is Ker-
tadjaja van Kediri met zijn gevolg, vrouwen en paarden ten hemel 
opgestegen. In dit verhaal uit zich de onder de Javanen levende 
verwachting, dat deze vorst nog eens zal terugkeren en het rijk 
van Kediri in zijn glorie zal herstellen.47 
In de dertiende eeuw had het rijk van Singasari, waarvan ge-
noemde Angrok de stichter is, het toezicht over de belangrijke 
handelswegen tussen de specerij-eilanden in het oosten en het 
handelscentrum Malaka in het westen van de archipel. Dit was 
mogelijk geworden, nadat Singasari de supervisie over Sumatera 
had verworven.48 
Ondertussen zetten zich de transformatie van oud-javaanse, hin-
doeïstische en boeddhistische elementen tot agama djawa steeds 
verder door. 'The difference between Buddhism and Shivaïsm 
had wholly disappeared. Perhaps it is more correct to say, that 
both forms of worship and both religious concept had been 
amalgamated into one, which, in this case, resulted in the pre-
dominance of a Tantristic Syncretism. The last king of Singasari, 
Kertanagara, was very influential in bringing about the victory of 
the new trend of religious thinking'.4^ 
Het optreden van deze laatste koning tegen de andere eilanden 
moet gezien worden als een bundeling van krachten tegen de drei-
gende macht van Kubilai Khan. Deze Mongool kombineerde uit-
breiding van machtsgebied met prestige op basis van zijn magi-
sche krachten, die hij had ontvangen in enkele wijdingen. Kerta-
nagara onderging daarom in 1275, op 21-jarige leeftijd, een grote 
wijding. In die wijding werd zijn houding duidelijk gemaakt tegen-
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over de andere eilanden in de archipel, die het imperialistisch en 
magisch geladen optreden van de vergoddelijkte vorst niet zouden 
kunnen weerstaan. Tegenover Kubilai Khan stelde Kertanagara 
gelijkheid van wijding en daarin ook gelijkheid van macht.50 Zijn 
regering moeten de Javanen van die dagen ervaren hebben als 
een ontketening van zijn geweldige magische kracht.si 
b. Het rijk van Madjapahit en de agama djawa 
Het ontstaan van het grootste rijk in de geschiedenis van de Ma-
leisische Archipel hing zeer nauw samen met het einde van het 
rijk van Singasari. Kubilai Khan had zich genoodzaakt gezien 
een strafexpeditie uit te zenden naar Djawa. Kertanagara van 
Singasari had het n.b. bestaan om een gezantschap van de Mon-
gool schandelijk te behandelen. Het door Kubilai Khan uitgezon-
den leger vernietigde echter niet Singasari, maar versloeg een 
vorst van Kediri. Deze laatste had n.l. zijn souverein, de vorst 
van Singasari, vermoord, terwijl het leger van China onderweg 
was. De Chinezen vernietigden nu Kediri om zo toch de eer van 
Peking te redden.52 
Van de grote wanorde op Djawa bij het vertrek van het Chi-
nese leger maakte Widjaja, een schoonzoon van Kertanagara van 
Singasari, handig gebruik om zich het image van overwinnaar 
van de Chinezen te verwerven. Hij vestigde het centrum van zijn 
nieuw op te bouwen rijk in Madjapahit.^ 
Widjaja wilde nu op zijn beurt niet minder zijn dan de ideale 
inkaraatie van Visjnoe. Er zijn verschillende dokumenten be-
waard, waaruit blijkt, dat hij duidelijk in het voetspoor wilde 
treden van de vorige grote vorsten van Djawa5* en dat hij nu de 
taak van de messias-vorst op zich nam: eenheid te brengen op 
Djawa en in de archipel, alsmede vrede en welvaart.55 Voor een 
opvolging van Djajabhaja van Kediri via Angrok. en Kertanagara 
van Singasari was legitimering daarvan door de geestelijkheid 
noodzakelijk. Om de direkte opvolging van Kertanagara duidelijk 
te maken en in het oog van het volk te wettigen moest hij zich 
ook diens magische kracht verwerven. De vorst ging daarom cere-
monieel een 'huwelijk' aan met de 'vier dochters' van Kertana-
gara. Hij onderging dezelfde wijding als zijn grote voorganger van 
Singasari in 1275. In de met magie doordrenkte riten sloot hij 
een goddelijke 'unio mystica' met de vier 'geografische doch-
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ters' van Kertanagara d.w.z. de wingewesten Bali, Madura, Ma-
laju (Oostkust van Sumatera) en Tanjungpura (Kalimantan?)^8 
In de sfeer van religie en magie was voor de gelovigen de identi-
teit verkregen door riten en magie belangrijker dan een biologi-
sche.57 
Onder de regering van de derde vorst van deze dynastie, Ha-
jam Wuruk, die van 1328 tot 1389 regeerde, bereikte Madjapahit 
een macht en een grandeur, die tot dan toe in de archipel onge-
kend waren. 
De koning had voor het welzijn van de staat de taak om rond 
te trekken door zijn rijk op Djawa en de heiligdommen te bezoe-
ken, waar hij zich voortdurend moest versterken met de magische 
kracht van zijn vergoddelijkte voorouders. De enige taak van de 
geestelijken, die aan de heiligdommen verbonden waren, was het 
goed bewaren van deze gebouwen, opdat de koning zijn voor zijn 
eigen welzijn en dat van zijn volk noodzakelijke godsdienstplich-
ten kon vervullen.58 Deze kontakten van de vorst met de voor-
ouders moesten het tegelijk ook mogelijk maken voor hem om 
steeds meer verlost en onsterfelijk te worden, wat ook gold voor 
allen die aan de plechtigheden in de tempels deelnamen. 59 Ver-
lossingsmotieven en onsterfelijkheidsverlangens waren ook in de 
beeldhouwwerken van de tempels hoofdthema's. Men neemt een 
voortzetting van hindoeïstische, boeddhistisch-tantristische en 
oud-javaanse elementen waar. Daarbij krijgt een typisch oud-
javaans karakter van de godsdienst steeds meer de overhand.60 
Hierop komen wij dadelijk terug. 
Het regeringsbeleid en de oorlogvoering waren geheel toe-
vertrouwd aan de machtige eerste minister en veldheer Gadjah-
Mada, die deze funkties bekleedde van 1331 tot 1364.6i Het was 
Gadjah-Mada, die de archipel aan de voeten van zijn vergodde-
lijkte meester legde, d.w.z. hij maakte alle belangrijke vorsten-
dommen langs de kust tot vazalstaten.62 Alleen West-Djawa, 
waar een Soendanees vorstendom bestond, weigerde zich te 
onderwerpen. Het vermoorden o.l.v. Gadjah-Mada van een in 
een val gelokte koning en diens leger van Sunda, veroorzaakte 
een definitieve wederzijdse afkeer tussen de twee belangrijkste 
bevolkingsgroepen van Djawa.63 
De handelswegen, vooral die van de specerij-eilanden in het 
oosten naar Malaka, stonden onder toezicht van Javanen, die 
zelf ook vanuit hun kustplaatsen zeer levendig aan de handel en 
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de zeevaart deelnamen. Djawa had daarbij een natuurlijk over-
wicht op de andere eilanden, omdat die voor hun rijstvoorziening 
toen van Djawa afhankelijk waren, dat een veel grotere rijstop-
brengst had dan voor eigen bevolking noodzakelijk was.64 
De inkomsten voor het hof van Hajam Wuruk vloeiden niet 
alleen binnen vanuit de vazalstaten en de handel. Er werd ook 
belasting - in natura - geïnd van de onderhorige boeren op Dja-
wa. Deze adatgemeenschappen in de Javaanse dessa's, vormden 
nog steeds een hechte eenheid. Er werd dan ook geen belasting 
aan individuen, maar aan de gezamenlijke dorpsbewoners opge-
legd.65 Ook waren er dorpen, die als belasting opgelegd kregen 
zorg te dragen voor een heiligdom in de buurt en de daar dienst-
doende geestelijken van voedsel te voorzien. Veel van deze laat-
ste verplichtingen zijn de eeuwen door blijven bestaan.66 
In het rijk van Madjapahit en de andere hindoe-javaanse staten 
bestond een afhankelijkheidsrelatie, een wederzijds op elkaar 
betrokken zijn van enerzijds de boeren en anderzijds de vorsten-
families, de hoge adel en hoge geestelijkheid, welke laatste 
groepen in de hofstad woonden, op Djawa kraton genoemd. 
Deze betrokkenheid en wederzijdse afhankelijkheidsverhouding 
bestonden zowel op het magisch-religieuze als op het kultureel, 
ekonomisch en militair terrein. Cl. Geertz vat dit alles als volgt 
samen: 'The ancient Hindu-Buddhist city-states were headed by 
a king who was also a God, a divine monarch enthroned at 
the very peak of spiritual refinement upon a symbolically divine 
mountain set in the exact center of his squared-off capital. 
Peasants clung to gentry princes not only for military pro-
tection but also because the latter had about them that magical-
mystical aura Max Weber called charisma. Spiritual excellence 
was correlated with political eminence and culminated in the 
immobile king, the incarnation of Vishnu or Shiva, meditating 
in his castle at the center of the universe. Spiritual power flowed 
outward and downward from its royal fountainhead, attenuating 
as it sank through each layer in the bureaucracy, draining weakly 
at last into the peasant masses. 
There is a cultureed elite whose ultimate basis of power in their 
control over the central symbolic resources of the society (religion, 
philosophy, art, science and writing) and there is a subordinated 
practical hard-working peasantry, whose ultimate basis of power 
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is their control over the central material resource of the society, 
its food supply. The two become symbiotically dependent upon 
one another. One cannot have a peasantry without a gentry or a 
gentry without a peasantry. 
There is a persistant cultural dialogue between gentry and 
peasantry, a constant interchange of cultural material in which 
fading urban "coarsen" and "sink" into the peasant mass and 
elaborated rural forms "etherealize" and "rise" into the urban 
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Een voorbeeld van deze eenheid tussen de kratonkultuur en de 
boeren vinden we b.v. in de architektuur. Tempels, vorstenhuizen 
en dessa-huizen brachten alle de harmonie van de mensengemeen­
schap met God tot uitdrukking.6» Standsverschil bracht geen ver­
schil in het grondplan van de huizenbouw, alleen in de afmetin­
gen. Dit voortdurend vasthouden aan het zelfde grondplan 'ge­
tuigt van de éénheid in levenswijze, éénheid in levensbeschou-
wing.'^ Zoals wij gezien hebben, hadden de tempels in de hin-
doe-javaanse religie de funktie van kontaktpunt met de goden 
en de vergoddelijkte voorouders van de vorst. Maar deze tempels 
representeerden naar oud-javaanse traditie tegelijk ook de we-
reldberg, waarop de goden wonen. Een op de oud-javaanse my-
then gebaseerd wereldbeeld is in de hindoe-javaanse periode 
steeds meer de Indische invloed gaan overheersen. Er is dan ook 
geen rechtstreeks kontakt meer met de Indische kuituur in Indialo 
Van oud-javaanse kosmologie getuigt ook, zoals wij reeds 
zagen bij de Borobudur, de gewoonte om bergheiligdommen in 
terrasvorm aan te leggen. Vanouds werden de voorouders, de 
stamouders, vereerd in megalithen, die op het bovenste terras 
werden geplaatst, zo dicht mogelijk bij de top van de berg, waar 
de vooroudergeesten verbleven.7! 
Onderdelen van de tempelcomplexen, van de kratongebouwen 
en de dessa-huizen hebben een overeenkomst, een relatie met 
onderdelen van de kosmos. Deze werd gezien als vierdelig met 
een vijfde deel als samenvattend middelpunt. Daarom bestaan 
de tempels uit een centraal gebouw omgeven door vier (of acht) 
kleinere gebouwen.^z 
Overeenkomstig het oud-javaanse 'Klassifikationsdenken' was 
de kosmos, en alles wat daarin bestaat, ingedeeld in bepaalde 
groepen, die in een zekere spanningsverhouding of zelfs vijand-
schap tegenover elkaar staan. Toch zijn alle groepen en elkaar 
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tegengestelde stromingen noodzakelijk om het geheel 'in orde' 
en zo in stand te houden. Wij vinden deze kultuurtrek ook terug 
in de indeling van de verschillende groepen van de stam, die tege-
lijk een sociale eenheid is: vier groepen met als vijfde komponent 
de vergoddelijkte vorst, die geen afzonderlijke groep, maar de 
Javaanse samenleving als eenheid voorstelt.73 
Deze typisch Javaanse neiging om alles tot harmonie, tot een 
synthese te brengen, vormt eveneens de verklaring voor de Ja-
vaanse versie van het grote hindoe-epos: de Mahabharata, in het 
Javaans: de Bharatajuda. In de Indische versie gaat het in de 
strijd tussen de twee vorstenfamilies, de Panadawa's en de Kora-
wa's, uiteindelijk om een beslissende slag. Maar een ontmoeting 
tussen twee vijandige partijen, waarbij er een definitief wordt uit-
geschakeld, past niet in de Javaanse kuituur. De keuze 'Of... 
of' is de Javaan vreemd. Zoals in heel de kosmos moet ook op 
de aarde - die er een onderdeel van is - alles zijn plaats hebben. 
In de Bharatajuda komen de Korawa's na hun nederlaag dan ook 
weer tot leven, om wraak te nemen op de Panadawa's, want, zo 
staat er in een oud-javaans citaat, 'hoe kan er orde (in de we-
reld) zijn, wanneer er geen Korawa's en Panadawa's meer zijn. 
Zij zijn de vulling van de wereld'. In de Bharatajuda vertegen-
woordigen de Korawa's en de Panadawa's niet het slechte en het 
goede, maar resp. 'die ältere Linie mit den dämonischen Zügen 
und die jüngere mit den eudämonischen', die beide noodzakelijk 
zijn voor het behoud van de orde in de wereld.7·* 
De eeuwen door is deze Javaanse levensinstelling behouden 
gebleven, vooral door het voortbestaan van de kratons, centra 
van hindoe-j avaanse kuituur, en door het voortbestaan van het 
eveneens van de hindoe-javaanse kuituur doordrenkte wajang-
spel. In de wajangvoorstellingen wordt de eeuwen door steeds 
weer, naast o.a. het andere beroemde hindoe-epos, de Ramajana, 
door de dalang ook de Bharatajuda verteld, begeleid door de 
game/aranuziek, en tegelijk door de dalang met behulp van pop-
pen op een verlicht scherm gebracht. 
Het staat vast, dat dit spel rond het jaar duizend reeds populair 
was. Het is door de Indische kultuurstroom beïnvloed. Het over-
leefde de islam. 'Er is nergens ter wereld een kunstuiting aan te 
wijzen, die gedurende zóvele eeuwen zo sterk verweven is geble-
ven met het leven van een geheel volk.'75 Kratonkultuur en 
wajangspel komen weer terug in het volgende hoofdstuk bij de 
uiteenzetting van de aktuele situatie. 
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Na stamreligies en Indische kultuurstromen komt er een derde 
belangrijke godsdienstige stroming in de archipel: de islam. 
3. ISLAM - ADAT EN AGAMA DJAWA 
a. Verbreiding van de islam en de kracht van de adat 
Een bekend gezegde in Indonesië is 'Godsdienst komt vanuit de 
zee, maar gewoonten komen omlaag van de bergen'.™ 
Gewoonten, voorouders en bergen hebben veel met elkaar te 
maken, zoals wij hebben gezien. Dat godsdiensten vanuit de zee 
komen, geldt niet alleen voor het hindoeïsme en het boeddhisme, 
die over de handelswegen ter zee naar de archipel waren geko-
men. Na aanvankelijk zelfs nog gelijktijdig met de boeddhistische 
en hindoe-handelen, zeilden ook volgelingen van de Arabische 
woestijnprofeet naar de vruchtbare kuststreken en vulkaanhel-
lingen om er handel te drijven. Beide groepen handelaren kwa-
men vooral uit het Indische Gudjerat, waar ook veel islamieten 
woonden. Onder hen waren Indiërs, Perzen, Arabieren enz Л 7 
Tussen het proces van het binnendringen van het hindoeïsme 
en dat van de islam in de archipel bestaat een belangrijke over-
eenkomst en een belangrijk verschil. 
De overeenkomst is, dat in beide gevallen het initiatief tot 
beïnvloeding door een nieuwe godsdienst uitging van de Maleise 
vorsten. Zij waren het die de brahmanen lieten overkomen om de 
magische basis van hun bestuur te versterken, het hofleven kultu-
reel te beïnvloeden en zo het aanzien van deze Maleise vorsten te 
plaatsen op het niveau van hun handelspartners in India. De 
Maleise vorsten wilden onder alle aspekten gelijkwaardig zijn aan 
de Indiase vorsten. Met betrekking tot de islam geldt, dat deze 
godsdienst via islamitische handelaren al eeuwen bekend was aan 
de kustbevolking, voordat deze godsdienst van enige betekenis 
werd in het leven van de autochtone bevolking van de archipel. 
Het zijn weer politieke motieven, die ten slotte de Maleise han-
delaren en vooral hun kustvorsten er toe brengen om de islam 
aan te nemen. De regeerders van de kustvorstendommen - aller-
eerst die van het schiereiland Malaka - nemen de islam als hun 
godsdienst aan, wanneer zij de kans zien om daardoor in de 
machtigste islamitische handelaren bondgenoten te krijgen tegen 
43 
hun hindoe-javaanse overheersers en de binnengedrongen chris-
tenen: Portugezen, Hollanders, Engelsen e.a. Het verschil tussen 
de twee processen is, dat in het eerste geval de nieuwe godsdienst 
niet doorgegeven wordt door de handelaren zelf, in het tweede 
geval - het binnendringen van de islam - wél. Dit hangt samen 
met de verschillen in struktuur, die er tussen deze godsdiensten 
bestaan. In het hindoeïsme is de kennis van de leer exklusief be-
waard binnen de hoogste kaste, terwijl in de islam iedere gelovige 
even waardig is.78 
Van Marco Polo, die in 1292 met zijn vader en oom, tijdens 
een gezantschapsreis in opdracht van Kubilai Khan gedurende 
enige maanden de archipel bezocht - en wel het noordoosten 
van Sumatera - weten wij, dat in het stadje Perlak toen reeds is-
lamieten woonden.^ 
Tijdens de hoogbloei van Madjapahit beheersten islamitische 
handelaren reeds de handelswegen van Zuid-Oost-Azië met In-
dia, terwijl hindoe-javanen de handel binnen de archipel be-
heersten. Op hun tochten naar de transito-havens Malaka en 
Singapore kwamen de Javanen in kontakt met islamitische Gud-
jeraten, van wie zij koopwaar en geloof overnamen. Vanuit Ma-
laka kwam de islam naar Zuid-Sumatera, West-Kalimantan en 
Midden-D jawa.8 o 
Na de regering van Hajam Wuruk, valt het machtige hindoe-
javaanse rijk van Madjapahit in de vijftiende eeuw uiteen. Het 
aantal islamieten neemt in deze en de volgende eeuw steeds toe 
met name in de havens aan Djawa's Noordkust, waar de kust-
vorsten niets liever willen dan hun status als vazal van Madja-
pahit zo spoedig mogelijk beëindigen. De bekendste kustvorsten 
en tegelijk de lastigste onderdanen van Madjapahit waren de vor-
sten van Tjirebon, Demak, Tuban, Djapara, Gresik, Surabaja 
en Madura. 
Onder hen treedt Demak het sterkst op de voorgrond. Vanuit 
Demak zijn verschillende veroveringstochten gehouden naar Ma-
laka, West-Djawa en Oost-Sumatera. Deze expedities waren te-
vens bedoeld ter verdediging van de islam. Dit heeft o.a. als 
resultaat gehad, dat men zeven bedevaarten naar Demak gelijk 
ging stellen met één naar Mekka.fi 
De Javaanse kustvorsten zagen overigens de islam geheel in 
de lijn van de traditie nl. als een middel om hun magische-gees-
lijke macht te versterken. Door het aannemen van de islam wer-
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den zij - zoals reeds opgemerkt - bovendien de gelijke in religie 
met de machtige handelaren, en tegelijk konden zij zo met de 
moslims de gezamenlijke niet-moslimse vijanden bestrijden: de 
Portugezen en het agrarische achterland van Djawa. Dit sloot 
geenszins uit, dat menigeen overtuigd moslim werd, vooral door 
de groeiende invloed van uit India en Arabie afkomstige isla-
mitische godsdienstleiders.82 
Zo werd het uiteenvallen van de Madjapahit behalve door an-
dere opstandige vazallen vooral ook door de machtige kustpoten-
taten bevorderd, waarbij het verschil in godsdienst een belang-
rijke rol ging spelen. Er groeit een tegenstelling tussen de isla-
mitische Noordkust en het agrarische hindoe-javaanse achter-
land, dat echter door zijn rijstsurplus onmisbaar bleef voor Ma-
laka, de oostkust van Sumatera en Maluku.83. Vanuit Maluku 
werden de specerijen via de havens aan de Noordkust van Djawa 
naar Malaka vervoerd.84 
Behalve vanuit Malaka werd West-Kalimantan ook geïslami-
seerd vanuit Surabaja, dat deze streek als een kolonie beschouw-
de.ss. Vanuit de Javaanse handelssteden in Midden-Djawa ging 
de islam met de handel mee naar het eiland Madura en Maluku, 
zoals Ternate, Tidore en enkele andere eilanden.se In Maluku 
regeerden zelfs islamitische Javaanse vorsten. 
De in de archipel aangekomen Portugezen waren eveneens 
vertrouwd met het kombineren van handelsbelangen en geloofs-
uitbreiding. Bovendien beschikten zij over een eeuwenoude 
Kruisvaardersmentaliteit tegenover de Moren, die zij hier weer 
als konkurrenten tegenkwamen.87 
In 1511 werd door hen de stad Malaka, het handelscentrum bij 
uitstek veroverd, welk lot ook spoedig de begeerde specerij-
eilanden in Maluku ondergingen. Hoewel Malaka toen binnen het 
gebied van een Malakaanse islamitische vorst viel, stonden de 
twee wijken van de stad nog onder Javaans bestuurïes 
De moslimse handelaren vestigden zich toen, tot groot onge-
noegen van de Portugezen, met hun handel in Atjeh.8® Zij zeilden 
nu langs de Westkust van Sumatera naar West-Djawa, waardoor 
resp. Minangkabau en Bantam geïslamiseerd werden, en van 
daaruit naar de Noordkust van Djawa, dat het belangrijkste 
centrum van transito-handel voor de specerijen bleef.90 Vanuit 
Bantam is het Soendanese land geïslamiseerd.9i 
In de zestiende eeuw verscherpte de tegenstelling tussen het 
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agrarische hindoe-javaanse achterland en de islamitische bevol-
king van Djawa's Noordkust. In het binnenland had Senapati, -
wiens vader van de op Djawa tijdelijk zeer machtige sultan van 
Demak het gebied Mataram had ontvangen als beloning voor be-
wezen diensten in de oorlog - omwonende vorsten weten te on-
derwerpen en hen tot vazallen gemaakt. 92 Onder Senapati's klein-
zoon, Sultan Agung, werden de steden aan de Noordkust ver-
overd en verwoest, waarna ook het niet-geïslamiseerde Oost-
Djawa werd onderworpen. Alleen Bantam aan de Westkust en 
de Oostkust van Djawa, die onder het bewind van een hindoe-
vorst van Bali bleef, vielen niet binnen het rijk van Matáramos 
Ten gevolge van de verwoesting van de handelsplaatsen aan 
de Noordkust werd de transito-handel van specerijen door Ja-
vaanse handelaren verlegd naar Zuid-Kalimantan en Zuidwest-
Sulawesi. Nu volgde de islamisatie van Bandjermasin, Boné en 
Goa in de zeventiende eeuw, vooral nadat de vorsten van deze 
plaatsen uit commerciële en politieke overwegingen naar de 
silam waren overgegaan en hun onderdanen zelf ook aan de 
handel gingen deelnemen.94 Sinds de islamisering van Atjeh wa-
ren er reeds drie eeuwen verstreken. 
Ondertussen was er met de Hollanders een nieuwe koloniale 
macht komen opdagen, die meer op financiële baten dan op ge-
loofsuitbreiding uit was. Na enkele specerij-eilanden werd door 
hen in 1619 in West-Djawa de havenplaats Djacrta ingenomen 
en omgedoopt in Batavia.95 in 1641 veroverden zij de stad Ma-
laka, waarvan de bevolking gesteund werd door Mataram, dat 
bang was een afzetgebied voor zijn rijst te verliezen.96 in 1645 
sloot Batavia vrede met Bantam, centrum van moslimse aktivi-
teiten door heel de archipel, en bracht dit gebied in 1648 voor-
goed onder kontrole.97 Makassar werd in 1668 door de Verenig-
de Oost-Indische Compagnie ingenomen.9« 
Doordat de V.O.I.C. de interinsulaire handel onder haar beheer 
had, vond er geen grote uitbreiding van de islam meer plaats. 
Deze bleef beperkt tot verdere verspreiding vanuit de kustcentra 
naar het binnenland en enkele kleine eilanden." 
Vanuit Atjeh waren in het noorden van Sumatera reeds rond 
1600 de Gajo's geïslamiseerd. Vanuit Minangkabau werden de 
Mandailing- en Angkola-Bataks tot de islam gebracht, tussen 
1850 en 1880. De Riau-Archipel en Bangka en Belitung zijn wel-
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licht al bij het begin van de komst van de islam tot deze gods-
dienst overgegaan door de direkte kontakten met Malaka. De 
Lampongse districten in Zuid-Sumatera zijn in de tweede helft 
van de zestiende eeuw geïslamiseerd vanuit Bantam. De islami-
sering van het achterland van Palembang is zeer geleidelijk ge-
gaan; de Passemah's zijn daar gedeeltelijk pas in 1914 overge-
gaan naar de islam. 1()o 
Op Kalimantan werd de islam door de Maleise kustbevolking 
langs de rivieren verder verbreid tot diep in het binnenland, ter-
wijl voor de verbreiding aan de Oostkust zowel Maleiers als 
Boeginezen hun bijdragen leverden. Wanneer Daya's in de bin-
nenlanden naar de islam overgingen, legden zij de voorvaderlijke 
gebruiken en kleding af om 'Maleier te worden'.101 
De zuidoostelijke arm van Sulawesi is vooral door de Boegi-
nezen geïslamiseerd en de Oostkust vanuit Ternate. De noordarm 
werd door Boeginezen en vanuit Ternate tot de islam gebracht, 
met uitzondering van de Minahasa.102 
De eilanden Lombok en Sumbawa werden door de Makassaren 
en Boeginezen geïslamiseerd.1 оз in het oosten van Indonesië zijn 
Témate, Tidore, Banda en het noordelijk deel van Ambon reeds 
in de 14-16e eeuw overgegaan naar de islam, terwijl men verder 
in het oosten overal langs de kust dorpjes aantreft, die bewoond 
worden door moslims.10·* 
De geografische uitbreiding van de islam is geleidelijk tot stil-
stand gekomen. Maar de grote moeilijkheid bleef: hoe de isla-
mitische leer volledig in het leven van de bekeerlingen en hun 
nageslacht te laten doordringen. Dit is het grootste probleem in 
Indonesië tot op de huidige dag. Altijd hebben de islam en de 
krachtige, van de voorouders overgeleverde adat tegenover elkaar 
gestaan als twee kuituren, die voortdurend weer een kompromis 
moesten sluiten en dat ook vaak hebben gedaan. 
Vóór de komst van de islam in de archipel had na een lange 
strijd ten slotte door het werk van Ghazali (gest. 1111) de mys-
tiek een plaats gevonden binnen de orthodoxe islam.105 Voor de 
zo sterk van de verbondenheid van God met de kosmos door-
drenkte stamreligie was de mystiek het middel bij uitstek om de 
eindeloos verre, ongenaakbare woestijngod van Mohammed bin-
nen de vruchtbare valleien en binnen zichzelf te houden. Achter 
de uiterlijke belijdenis van het geloof in de islam van Arabie 
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gaat dan ook vaak een onorthodox pantheïsme schuil. Meer 
puriteinse moslims zijn vaak met geweld tegen de heterodoxie in-
gegaan, zoals tijdens de onder leiding van een Arabier gehouden 
ketterjacht in Atjeh in de eerste helft van de 17e ееи .юб 
Vooral op Djawa bloeide en bloeit de mystiek onder de Ja­
vanen in een Javaans absorberen van de islam binnen hun hin-
doe-javaanse beleving van de eenheid van God, kosmos en 
mens.iOT 
Een veel groter en voor de gemeenschap duidelijker konflikt is 
gelegen in de tegenstelling tussen de uitgebreide plichtenleer die 
de islam-gelovige moet onderhouden, en het in de over­
geleverde gebruiken opgenomen recht, het adatrecht. De twee 
rivalen hebben ook hun deskundigen, die resp. de islamitische 
plichtenleer en het adatrecht moeten handhaven en verdedigen. 
De islamitische schriftgeleerden staan tegenover de adathoofden 
en vorsten die er weliswaar geen bezwaar in gezien hadden tot de 
islam over te gaan, maar allesbehalve bereid waren de konse-
kwenties daaruit te trekken: hun gezag, aanzien en inkomen prijs 
te geven die op de adat steunden. En de magisch gekleurde auto­
riteit van de vorsten, geboren uit de mythologische denkwijze, 
bleef een sterke faktor voor het behoud van hun gezag.^s De 
bevolking bleef bovendien zeer bewust de gehandhaafde adat be­
leven als noodzakelijk voor het welzijn van de gemeenschap, zo­
als de voorouders dat hadden verordend. 
Een bekende strijd tussen adat en orthodoxe islam vormen de 
Padn-oorlogen in Minangkabau in het begin van de vorige eeuw. 
Puriteinse moslims, Padri's, traden met geweld op om een einde 
te maken aan het matriarchaat en dit te vervangen door het 
Arabisch-islamitisch familierecht. Ook aan allerlei volksverma-
ken en andere onorthodoxe gebruiken moest maar eens een einde 
komen. Afstammelingen van de oude vorstenhuizen in Minang­
kabau werden vermoord. De strijd tussen de Padri's en de adat­
hoofden liep zo hoog, dat Batavia een leger zond en na een lange 
en bloedige strijd ten slotte in 1837 voor goed haar gezag in het 
binnenland van Minangkabau vestigde en de bestaande toestand 
handhaafde.i09 
Dat de vorsten hun machtspositie behouden hebben, is voor 
een groot deel aan het beleid van de Nederlandse regering 
te danken. De Nederlandse autoriteiten hielden altijd als prin-
ciep: de bevolking onder het gezag van haar eigen hoofden 
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te laten en te proberen door goede relaties met hoofden en vor-
sten de bevolking rustig te houden. Deze politiek, door de 
V.O.I.C. nagestreefd, werd na de overname van de V.O.I.C.-ge-
bieden door de Nederlandse staat in 1799 1 1 0 gehandhaafd en 
in het Regeringsreglement van 1836 vastgelegd.11! En in art. 124 
van het Regeringsreglement van 1854 en in art. 178 van de Wet 
op de Staatsinrichting van Nederlandsch Indie van 1925 werd dit 
beleid als volgt geformuleerd: 
'De priesters der Inlanders, die het Christendom niet belijden, 
zijn geplaatst onder het oppertoezicht der vorsten, regenten en 
hoofden, voor zooveel betreft den godsdienst dien elk hunner 
belijdt. 
2. Deze zorgen, dat door de priesters niets worde ondernomen 
strijdig met deze wet (dit Reegelement) en met de door of uit 
naam van den Gouverneur-Generaal uitgevaardigde verorde-
ningen.' 112 
Zeer belangrijk voor de verhouding adat - islam werd enerzijds 
de studie van het adatrecht, die een hoge vlucht nam sinds de 
tweede helft van de vorige eeuw, en anderzijds de hernieuwde 
rechtstreekse kontakten met Arabie door de grote hoeveelheid 
pelgrims uit de archipel naar Mekka eveneens sinds de tweede 
helft van de vorige eeuw. Studie en officiële erkenning en be-
scherming van de adat door de Nederlandse overheid en een 
groeiende kennis van de ware islam-orthodoxie door de kon-
takten met Arabie gingen de tegenstelling toespitsen. Hier komen 
wij in het volgende hoofdstuk op terug. 
b. Hindoe-javaanse dynastie van Mataram, voortzetting van 
Madjapahit 
Midden- en Oost-Djawa maakten een heel bijzondere ontwikke-
ling door. Wij wezen er reeds op, dat Senapati, maar vooral zijn 
kleinzoon, die van 1613 tot 1645 regeerde, bijna heel Djawa 
weer verenigde onder één vorstenhuis: de dynastie van Mataram. 
Senapati had zich opgeworpen als de nieuwe messias-vorst, die 
de eenheid en orde op Djawa weer zou herstellen. Daarom werd 
door magisch geladen ceremoniën en herschrijving van de ge-
schiedenis aangetoond, dat hij rechtstreeks de opvolger was van 
de laatste vorst van Madjapahit en dus ook van de daaraan voor-
afgaande dynastieën.113 
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Na de verovering van Madura in 1624 nam de kleinzoon van 
Senapati de titel aan van Susuhunan, 'de in ere gehoudene'.1 1 4 
Tijdens de regering van de Susuhunan vond er een groeiende is­
lamisering van zijn volk plaats. Zo kwamen er Arabische ele­
menten in de tijdrekening, in de wetgeving en in de rechtspraak. 
Toch was de eigen kuituur krachtig wat b.v. bleek uit het feit, dat 
de positie van de vrouw in de gemeenschap veel belangrijker 
bleef dan volgens de islamitische wet geoorloofd is.1 is De in­
vloed van de islam bleef tot enkele uiterlijkheden beperkt. De 
hindoe-javaanse kuituur bleef overheersend. 
Naar hindoe-javaanse traditie was het de taak van de geeste­
lijken de magische basis te verlenen aan de macht van de vorst. 
Aangezien andere vorsten in de archipel daarvoor islamitische 
geestelijke leiders gebruikten, beriep de Susuhunan zich ook op 
uitspraken van in aanzien staande islamitische geestelijke lei­
ders.11« En nadat zijn grote rivaal de vorst van Bantam, zich in 
1638 vanuit Mekka de titel van sultan had laten bezorgen, liet 
ook de Susuhunan dezelfde titel vanuit de Heilige Stad in 1641 
voor de dynastie van Mataram komen. Meestal wordt deze vorst 
van Mataram met de naam van Sultan Agung aangeduid, hoewel 
deze naam pas na zijn dood in gebruik kwam.1 i τ 
Een zuiver hindoe-javaanse gewoonte was deze, dat Agungs 
hofdichters, 'zieners', de Javaanse geschiedenis op hun beurt 
herschreven, aangepast aan de nieuwe situatie. Zij toonden dui­
delijk aan, dat Mataram de legitieme opvolger was van Madja-
pahit. Sultan Agung had niet alleen het magisch-religieuze gezag 
van de vorsten van Madjapahit geërfd, maar ook hun taak om 
een imperium op te bouwen, wat hij dan ook gedaan had.ns 
De sociale struktuur van de maatschappij van Mataram was 
dezelfde als die van Madjapahit, zowel de indeling van het rijk 
als de streng hiërarchische verhoudingen aan het hof en van de 
vazallen tegenover hun souverein. En evenals in het rijk van 
Erlangga, Kediri, Singasari en Madjapahit houdt ook hier de 
vorst een sakrale positie.119 
Om de religieus-magische basis van zijn gezag te versterken, 
ging Sultan Agung verder in het voetspoor van Senapati, zijn 
grootvader, met het verzamelen van z.g. pusaka's, magisch ge-
laden rijkssieraden. Hij verzamelde deze vanuit alle rijksdelen 
van Djawa, zodat de magisch-religieuze basis van alle onder-
horige - voorheen zelfstandige - vorstendommen nu gekoncen-
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treerd werd in Mataram. Van het goed bewaren van deze pusaka's 
hing het welzijn van de staat af.120 
In opdracht van Sultan Agung werd nog tijdens zijn leven vele 
jaren gewerkt aan de aanleg van zijn grafmonument, dat naar 
hindoe-javaanse gewoonte weer op de top van een heuvel, de 
Imagiri, werd gebouwd. Sultan Agung beschouwde zich als grond-
legger van een grote dynastie.12! 
Zijn zoon, Amungku-Rat I sloot in 1646 een verdrag met Ba-
tavia, waarin werd overeengekomen, dat zij elkaar tegen hun 
vijanden zouden beschermen.1^ Onder de regering van Amung-
ku-Rat I werd op hardhandige wijze een einde gemaakt aan de 
groeiende invloed van islamitische leiders. Zijn opstandige, met 
de islam sympathiserende broer liet hij vermoorden. Vervolgens 
liet hij de islamitische geestelijke leiders uit heel zijn rijk op 
Djawa bij elkaar roepen en met hun families bijeenkomen tot een 
menigte van ongeveer 5 à 6000 mensen, die hij daarop allemaal 
door zijn soldaten ineens liet vennoorden. Dit was wel een ma-
nier om indruk te такеп. 1 2 з Daarop legde de vorst de titel van 
Sultan weer af en herstelde de Javaanse titel Susuhunan. Hij 
noch een van zijn opvolgers heeft ooit een Arabische naam aan­
genomen en de titel van sultan zou later slechts door één tak 
van de familie gebruikt worden. De verhouding tussen de Ja-
vaanse adel en de islamleiders is nooit goed geworden. 
Het aantal moskeeën in het binnenland is in de V.O.I.C-
periode nog niet erg groot. Ging Sultan Agung nog elke week 
naar de moskee, zijn zoon en opvolgers lieten de adel de vrije 
keus, maar bleven zelf thuis. Dit gebruik hebben zijn opvolgers 
overgenomen. De kluizenaars in de bergen met hun hindoe-
javaanse spiritualiteit behielden een grote invloed, die in de 
eerstvolgende eeuwen wellicht nog sterk is toegenomen.124 
Onder de regering van Amungku-Rat I vond een pan-islamiti-
sche aanval plaats van Djawa's Noordkustbevolking, Bantam en 
Makassaarse ballingen. Onder leiding van een prins van Madura 
veroverden zij in 1674 de kraton van Mataram, namen de rijks-
sieraden en de kroon van Madjapahit als buit mee en herstelden 
het rijk van Kediri. De prins van Madura had zijn intrek genomen 
in Kediri en verklaarde de legitieme opvolger van Madjapahit te 
zijn. Deze 'afstamming' was noodzakelijk om enig geestelijk en 
dus werkelijk gezag onder de Javanen te verkrijgen.125 
De gevluchte en daarna gestorven vorst van Mataram werd 
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opgevolgd door zijn zoon Amungku-Rat II, die de hulp inriep 
van Batavia. Onder leiding van een Hollandse kommandant werd 
Kediri veroverd en de kroon van Madjapahit werd door hem op 
het hoofd van Amungku-Rat H geplaatst. Deze bouwde daarna 
een nieuwe kraton: Kartasura aan de rivier de Solo. 1 2 6 
Hij werd in 1703 opgevolgd door zijn zoon Amungku-Rat Hl, 
die de Hollanders zeer vijandig gezind was. Batavia steunde 
daarom een tegen de vorst in opstand gekomen oom, verbande 
de vorst naar Ceylon en installeerde in de kraton de oom, die de 
naam aannam van Pakubuwana I, 'de spil van de wereld'.1 2 7 
Een overeenkomst van deze vorst met de Hollanders in 1705 
bracht de haven van Semarang, het oostelijk deel van Madura 
en West-Djawa onder Batavia, terwijl de vorst van Tjirebon 
nu een vazal van Batavia werd. Het overige deel van Djawa 
bleef onder de dynastie van Mataram.1^ 
Pakubuwana I werd in 1719 opgevolgd door Amungku-Rat IV 
en deze in 1727 door Pakubuwana IIA2^ Opstandige vazallen 
vernietigden zijn kraton, waarna hij geholpen door Batavia in zijn 
macht werd hersteld. Hij bouwde in plaats van de verwoeste 
kraton Kartasura de kraton SurakartaAz® Maar enkele vazallen 
bleven opstandig tegen hem en Batavia. Onder hen waren een 
oom van de vorst, Mangkumuni, en een neef, Mangkunegara. 
De volgende successie-oorlog resulteerde in 1755 in een over­
eenkomst, waarbij Batavia er tenslotte maar in berustte, dat het 
gebied van Mataram verdeeld zou worden. Een deel met de 
kraton Surakarta, kwam onder Susuhunan Pakubuwana III. Een 
ander deel kwam onder Mangkubuni, die de kraton Jogjakarta 
bouwde en de naam sultan Hamengkubuwana I aannam. Neef 
Mangkunegara kreeg in 1756 een deel van het gebied van de 
Susuhunan, die er de supervisie over bleef houden.iai In 1813 
werd een deel van Jogjakarta afgescheiden, dat onder leiding 
kwam van een broer van Hamengkubuwana II. Deze regeerde 
onder supervisie van de sultan onder de naam Раки Alam /.ізг 
Van 1825 tot 1830 woedde de 'Java-oorlog', waarin een grote 
rol gespeeld werd door een prins van Jogjakarta, Dipanagara, een 
beoefenaar van hindoe-javaanse en islamitische mystiek en ascese. 
Dipanagara had de voor een messias-vorst noodzakelijke geeste-
lijk-magische en aristokratische elementen. De door Javaanse 
adel en Nederlanders uitgezogen en tot wanhoop gebrachte boe-
renmassa vestigde op hem de hoop, dat hij het was, die eenheid, 
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vrede en welvaart zou brengen. De kraton van Jogjakarta steunde 
de opstandelingen tegen het Nederlandse gezag. De andere vor-
stenhuizen bleven loyaal tegenover Batavia. Dit nam niet weg, 
dat in 1830 zowel Jogjakarta als Surakarta een deel van hun 
grondgebied moesten afstaan, waarvoor jaarlijks een schadever-
goeding door Batavia zou worden betaald. De rijken van de vier 
vorsten waren nu beperkt tot het oorspronkelijke gebied van 
Mataram vóór de grote veroveringstochten.1^ 
De huidige Susuhunan Pakubuwana XII van Surakarta werd 
in 1944 geïnaugureerd evenals de huidige Mangkunegara VIII. 
De inauguratie van de huidige Sri Sultan Hamengkubuwana IX 
van Jogjakarta vond in 1939 plaats, die van de huidige Раки 
Alom VIII in 1938. Zij stammen alle vier rechtstreeks af van 
Sultan Agung van Mataram. Met hun kratons, hun uitgebreide 
families, de talrijke leden van de hogere en lagere adel en de 
kulturele invloed, die van de kratons en de adel op de boeren-
massa is blijven uitgaan, hebben zij de hindoe-javaanse kuituur 
tot nu toe bewaard.134 Overeenkomstig de tradities van deze kui­
tuur ligt op de top van de Imigari Sultan Agung begraven aan het 
hoofd van zijn opvolgers, die lager op de helling begraven liggen. 
De opvolgers zijn verdeeld over twee begraafplaatsen tegen de 
berghelling, één voor de vorsten van Surakarta en één voor die 
van Jogjakarta.135 
Van de Vorstenlanden - zoals de gebieden van de vier Mata-
ramse vorsten meestal genoemd worden heeft alleen het gebied 
van de sultan van Jogjakarta een zekere mate van zelfstandig-
heid behouden in de republiek Indonesië. Dit gebied heeft de 
rang en de zelfstandigheid van een eigen provincie, waarvan de 
gouverneurs door Djakarta benoemd zullen worden uit de familie 
van Hamengkubuwana. De macht van de andere drie vorsten, 
die zich meestal veel loyaler hadden opgesteld tegenover de hen 
beschermende Nederlandse machthebbers, is beperkt tot binnen 
hun kratons.136 
c. Het messianisme in de archipel 
Ondanks de toenemende invloed van de koloniale bezetter op 
politiek en ekonomisch gebied bleef onder de Javanen het onver-
woestbare geloof in de komst van de messias-vorst levend. De 
profetieën van koning Djajabhaja van Kediri bleven gemeengoed 
53 
van de bevolking en elke gebeurtenis die er maar aanleiding toe 
gaf, voedde opnieuw de hoop, dat de beloofde tijd van eenheid, 
vrede en welvaart zou aanbreken. 
De profetieën van Djajabhaja waren in de loop der eeuwen 
aangepast aan de werkelijke feiten van de geschiedenis behou-
dens de nog steeds te verwachten eindtijd. Dit delen de profetieën 
van Djajabhaja dan met vele andere profetieën in de wereld. 
De profetieën van Djajabhaja zoals wij die nu kennen, bevatten 
oud-Javaanse, hindoeïstische en islamitische elementen. Men kan 
in de profetieën sporen van alle kultuursubstraten van de archipel 
terugvinden. 
Aanvankelijk spreken de profetieën nog alleen over een tijd 
van grote rampen in de kosmos en de mensengemeenschap, waar-
na de messias-vorst zal komen als hersteller en handhaver van 
de wereldorde.iST Later is er een indeling in vier wereldperioden 
aan toegevoegd. Deze indeling werd ontleend aan de vier wereld-
perioden die het hindoeïsme kent, maar zij werden in overeen-
stemming gebracht met de feitelijke opeenvolging van de verschil-
lende dynastieën op Djawa. Het bekende verloop der gebeurtenis-
sen werd Djajabhaja als profetie in de mond gelegd.138 
Ten slotte heeft ook de islam invloed gehad. Deze godsdienst 
kent zijn eigen eschatologische verwachtingen gekoncentreerd 
rond de figuur van de Mahdi. De islam verwacht hem als de 
laatste Leider van de Gemeenschap. Er zijn al veel Mahdi's ge-
weest in de islamwereld, maar die werden allen beschouwd als 
voorafbeeldingen en voorlopers van de grote Leider aan het einde 
der tijden.i39 Deze verwachting van de Mahdi heeft zich op 
Djawa vermengd met de verwachting van de messias-vorst. Het 
hindoe-javaanse karakter bleef in de profetieën evenwel over-
heersend. Zo is ook dit een typisch voorbeeld van de geringe 
invloed, die de islam heeft uitgeoefend op de hindoe-javaanse 
kultuur.i40 
Het geheel van de ons bekende profetieën moet ontstaan zijn 
in, of onder invloed van de kratons van Kartasura - Surakarta.1^ 
In de tijd, dat de vorsten van Mataram onder de macht van de 
V.O.I.C. kwamen, moest noodzakelijk de verwoording van het 
geloof in een verlossing i.e. de verlossing van de vreemde 'Hoog-
mogende Heeren' vernieuwd worden. Daarom slaat een gedeelte 
van de profetieën duidelijk op de koloniale bezetting. Hoogst 
merkwaardig is, dat daarbij vermeld wordt, dat er eens een derde 
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- bevriende - mogendheid zal komen om Djawa van de tyrannie 
van de kolonialen te verlossen, om daarna het land zijn zelf-
standigheid weer terug te geven.i« Dit zal letterlijk toegepast 
worden op de rol van de Japanners tijdens de tweede wereld-
oorlog, zoals wij in het tweede deel zullen zien. 
De messias-vorst draagt in de profetieën de naam Hero Tjokro, 
d.i. 'Bekwame Lans', maar wordt meestal aangeduid met de 
naam Ratu Adii, Rechtvaardige Vorst.143 
Het heeft de bevolking op Djawa naast de reeds genoemde 
messias-vorsten, stichters van dynastieën niet ontbroken aan 
Ratu Adils in haar midden, die zich als de beloofde Hero Tjokro 
opwierpen. Zo trad in het begin van de achttiende eeuw een zoon 
van Susuhunan Pakubuwana I op, die van zijn vader bij diens 
troonbestijging de naam Dipanagara gekregen had. Zoals wij heb-
ben gezien, waren het toen moeilijke jaren voor de dynastie van 
Mataram. Dipanagara noemde zich Hero Tjokro en bewees zijn 
daarvoor noodzakelijke magische kracht door allerlei boven-
natuurlijke prestaties. Zijn optreden eindigde met een verbanning 
naar de Kaap in 1723.i« 
Meer bekend is zijn naamgenoot Dipanagara, prins van Jogja-
karta en leider van de 'Java-oorlog' in de jaren 1825-1830. Ook 
hij nam de titel van Hero-Tjokro aan, maar moest het in 1830 
na zijn nederlaag tegen de Nederlanders opgeven nog langer in 
de waan te leven, dat hij het ook werkelijk wás.145 
G. Drewes beschrijft het optreden en de leer van drie Javaanse 
guru's, die zich in de vorige eeuw na Dipanagara nog opwerpen 
als de beloofde Rechtvaardige Vorst. Het optreden van twee van 
hen had een verbanning tot gevolg, terwijl de derde zijn aanhang 
langzaam verloor.146 
Het optreden van deze Ratu Adils heeft het geloof in de komst 
van de eigenlijke Ratu Adii zeker versterkt. Eens zal toch de tijd 
van de blijvende wereldorde komen, die door de mensen, maar 
vooral door de Ratu Adii gehandhaafd moet worden. In die 
verwachte heilstijd zullen materiële welvaart, godsdienst en recht-
vaardig bestuur één harmonisch geheel vormen. Het is dan ook 
niet verwonderlijk, dat na 1900, wanneer de onafhankelijkheids-
beweging begint, vanaf het begin de profetieën van Djajabhaja 
over de messias-vorst en de verwachte tijd van eenheid, vrede en 
welvaart een grote rol spelen. 'Maatregelen, die lijnrecht ingaan 
tegen de orde van zaken, waaraan men van oudsher gewoon was, 
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het geringschatten van al wat vroeger waarde had, kortom alles, 
wat de oriëntatie van den eenvoudigen desabewoner in de war 
brengt, in dat alles zal hij aanleiding vinden te denken, dat het 
met de regeerders toch op de een of andere wijze niet pluis moet 
zijn. 
Zoolang men dit nog niet aan de lijve voelt, zal het besef 
daarvan niet zo levendig zijn, als wanneer zware belastingen, 
economische moeilijkheden, rampen in de natuur, landplagen en 
wat zoo al meer het leven van deze economisch-zwakken kan 
verslechteren, het wakker geroepen hebben. Het schijnt soms of 
enkele districten een comble van al deze ellende vertoonen en het 
lijdt geen twijfel, dat een wanhopige stemming, daardoor veroor-
zaakt, eer tot aansluiting bij een pretendent-ratoe-adil brengt dan 
in normale omstandigheden het geval zou zijn.'147 
Daarbij moeten wij niet vergeten, dat niet alleen het hindoe-
javanisme, maar alle volken met stamreligies in de archipel hun 
mythologisch gebonden verwachtingen van het heil kennen. De 
taak van de mythe om steeds het aktuele te verklaren, veroor-
zaakte in krisissituaties overal grote of kleine messianistische 
bewegingen. Wij hebben daar reeds op gewezen.148 
Daarenboven heeft - zoals wij hebben gezien - de adat bij de 
geïslamiseerde bevolking stand gehouden. En deze adat is met 
de kosmologische mythologie zeer nauw verbonden. Het alge-
mene, originele Indonesische kultuursubstraat werkt in de adat 
en daarom ook in het messianisme overal door. Ook de islam 
heeft de 'animistic-pantheistic cosmogony of the Indonesian folk 
societies' niet kunnen verdringen. 
De 'traditional religious outlook' met het 'mystical-apocalyp-
tical belief' zal in heel de archipel een belangrijke faktor vormen 
in de onafhankelijkheidsbeweging14» en daarna in de geschiede-
nis van de jonge republiek Indonesië. 
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Ill De godsdiensten, 
de aktuele situatie 
1. DE NATIONALE IDENTITEIT: HET I N D O N E S I S C H E D O R P 
In een overzicht van de aktuele situatie - met enige ontwikkelin-
gen in de laatste decennia - past allereerst een nadere beschou-
wing van het indonesische dorp, dat volgens Sukarno en andere 
nationalisten de nationale identiteit van Indonesië vormt. Wij 
hebben in het vorige hoofdstuk gezien, dat de basis van de ar-
chipelkulturen de stamreligies vonnen en dat deze bewaard wer-
den en worden in de dorpssamenleving. 
Boven deze Indonesische dorpen waren in de loop der eeuwen 
Indonesische rijken gegroeid. De vorsten hiervan maakten uit 
religieus-politieke motieven achtereenvolgens hindoeïsme-boed-
dhisme en islam dienstbaar aan hun macht. En deze macht 
steunde op de kuituur gebonden magische potentie van de 
vorst. Adatdeskundigen nu hebben aangetoond, dat deze boven 
de plaatselijke rechtsgemeenschappen, de dorpen, in de historie 
gegroeide vorstendommen en ook het Nederlands-Indisch staats-
bestel de kracht van de plaatselijke rechtsgemeenschap als 'ter-
ritorial juridical community' niet hebben ondermijnd, ι 
De Indonesische dorpen dragen sterk het karakter van een 
gesloten eenheid, de eenheid van een religieuze agrarische ge­
meenschap. Het stichten van een dorp ging steeds gepaard met 
het brengen van offers en het vaststellen van de offerplaats. Door 
de dorpskultus rond de grond- en watennachten wordt de een­
heid met de stichter van het dorp bewaard. 'Het feit, dat men 
religieus verbonden is met een bepaald grondareaal en gezamen­
lijk de vergoddelijkte dorpsstichters en voorouders vereert, ver­
oorzaakt een zo hechte aaneensluiting, dat de groep zich als een 
magisch gebonden eenheid gedraagt naar binnen en handhaaft 
naar buiten. Met instandhouding van het voorvaderlijk adatbestel 
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benutten de genoten het dorpsareaal op geordende wijze en in 
gelijke mate.'2 
De zeer sterke verbondenheid van godsdienst en dorpsgemeen-
schap vinden wij in de volgende omschrijving: 'The heart of 
Indonesian life is still to be found in those socio-religious micro-
societies which are called desa, 47.000 in number. They still 
determine to a large extent the cultural, juridical, and economic 
infrastructure of the nation. The fundamental aim of the desa 
inhabitants is to living in peace and harmony among themselves, 
with the supradesa authorities, and the surrounding world, this 
last supposed to be crowded by good and evil spirits which one 
has to appease. The various events of the life cycle of man (birth, 
initiation, wedding, and burial) have to be integrated in a cosmic 
and social totality. The rites-of-passage celebration insert the 
particular happenings in a redemptive totality, which bestows 
God's blessing and protection against harm. Worship is indispens-
able for the maintenance of the cosmic and social order. The 
desa community itself is a salvation community for time and 
hereafter. Gods, ghosts, and ancestors are the guardians of the 
established order, reflected in a sacrosanct customary law.'3 
In deze 'salvation community' is precies bepaald, wat ieder in-
dividu te doen of te laten heeft door het feit, dat men lid van 
de gemeenschap is. Het is dan ook niet verwonderlijk, dat het 
Indonesische dorp zo'n sterk kommunaal karakter heeft. H. 
Geurtjens spreekt zelfs over een kommunistische gemeenschap: 
'Zijn samenleving is zeer communistisch ingesteld en daaraan is 
hij met handen en voeten gebonden. Hij kan zich niet verrijken, 
doch evenmin kan hij tot armoede vervallen.'* 
Binnen zulk een sociaal-religieuze eenheid is uiteraard weinig 
ruimte voor origineel, persoonlijk initiatief. 'We are socio- and 
traditio-bound people: everyone of us has to act and to behave 
as all do, one has to be common.'75 
Binnen deze kommunaal-religieuze gemeenschappen kent men 
de uitdrukking: gotong-rojong: het systeem van onderling hulp-
betoon. 
Gotong-rojong is wellicht het meest gebruikte en geïdealiseerde 
princiep geweest van Sukarno en vele leiders in de politiek in 
Indonesië. Gotong-rojong houdt in, dat de leden van eenzelfde 
dorp elkaar helpen op de rijstvelden, bij de huizenbouw, bij cere-
moniën rond bruiloften en begrafenissen enz. Met het al of niet 
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onderhouden van zijn plichten voor de gemeenschap staat of 
valt het welzijn van de gehele gemeenschap. Het zijn de voor-
ouders vooral, die daar oog op houden en belonende of straffen-
de maatregelen nemen.6 
Dit samen leven en samen werken staat onder leiding van de 
dorpsoudsten. Een bijzondere plaats onder hen neemt het dorps-
hoofd in. Dorpshoofd, dorpsoudsten - de adathoofden - danken 
hun taak aan hun bekwaamheid, alhoewel men in enkele streken 
ook wel erfopvolging kent, wanneer er onder de nakomelingen 
van de dorpsstichter voortdurend bekwame mensen voorkomen, 
die geschikt zijn voor deze funktieJ De adathoofden zijn bij uit-
stek de handhaver van de voorvaderlijke traditie, de adat: 'the 
council of ancients, the living embodiment of ancestral wisdom 
and adat, the keepers of the sacred bonds between micro- and 
macrocosmos.'s 
Het alles gezamenlijk doen in de dorpen van Indonesië komt ook 
tot uiting in de procedure, waarmee in het dorp een besluit ge-
nomen wordt door de oudsten. Men kent algemeen in de archi-
pel: het musjawarah, het overleg plegen. Ieder lid van de ver-
gadering kan meepraten, iedereen heeft het recht, dat zijn ideeën 
gehoord worden en dat er door anderen rekening mee wordt 
gehouden. Na zeer langdurig schipperen, wikken en wegen komt 
er ten slotte een beslissing. Daarin vindt niemand al zijn wensen 
én niemand geen van zijn wensen terug. Dit gezamenlijk beraad-
slagen en besluiten staat onder leiding van het dorpshoofd. De 
uiteindelijke beslissing wordt genoemd mujakat, gezamenlijke 
overeenstemming, gezamenlijk besluit. Een mM/afoifbesluit is dus 
de laatste fase van een langdurig musjawarah. Het dorpshoofd 
mag bij het overleg en het komen tot overeenstemming niet 
als een autoriteit in de zin van een diktator optreden, maar als 
'the social head of a big family, a father to the whole com-
munity'. Hij is 'the maintainer of the adat law'.9 
Dit dorpskarakter met dit systeem van besturen kent men -
het zij nog eens herhaald - in heel Indonesië. Het komt dus ook 
voor bij meer ingewikkelde dorpstypen, waar het origineel van de 
stamreligies vermengd is met hindoeïstische invloeden op Bali, 
met boeddhistisch-hindoeïstische invloeden onder de boeren op 
Djawa. En de kracht van de adatstruktuur van de dorpen heeft 
ook de islam overleefd: 'Landbouw, visserij, huizenbouw, het 
vervaardigen van gebruiksvoorwerpen, wapens enz. enz. het ge-
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schiedt alles zoals de voorouders dat hebben bepaald. Ook daar 
waar de Islam doordrong of anderszins de afgeslotenheid werd 
doorbroken.'10 
Na een wanbeleid van de Nederlandse regering, vooral in de 
gebieden, die door Nederlandse ambtenaren intensief overhoop 
werden gehaald, heeft men ten slotte toch de kracht van de adat-
struktuur van de dorpen onderkend en erkend. Men ging er de 
laatste jaren vóór 1942 steeds meer toe over het adatgezag en 
de daarbij behorende adatbestuursstruktuur van de dorpen offi-
cieel in het bestuursapparaat op te nemen. Op Djawa werden 
alleen al in 1940 totaal 600 adatdorpen als zodanig officieel 
erkend, n 
In de republiek Indonesië is in het Sukarno-pathos van puur 
nationalisme het adatkarakter geïdealiseerd als de nationale iden-
titeit van Indonesië en de bestuursstruktuur van de dorpen werd 
in de grondwet van 1945 op nationaal niveau overgebracht. Na 
enkele maanden is deze grondwet buiten werking gesteld. Maar 
de positie van het adatrecht bleef in de wetgeving dezelfde als 
in de laatste jaren van het Nederlands bewind.^ In 1959 is de 
grondwet van 1945 weer van kracht geworden en keerde de idea-
lisering van de kommunaal religieuze dorpsgemeenschappen met 
haar gotong-rojong beginsel voor samenwerking, met musjawarah 
en mufakat weer terug met Sukarno als adathoofd van de archi-
pel. Wij zullen dat in het tweede deel nog uitvoerig zien. 
Dit transporteren van de 'spiritual unity* van de socio-reli-
gious micro-societies op de macro-society moest voor menig In-
donesiër echter alle aspekten omvatten van de micro-society. Dit 
houdt dus ook in de magische en kosmologische aspekten van de 
adatgemeenschapsbeleving en de magisch-kosmologische beteke-
nis van het adathoofd. Het dorp, the salvation community, 'ma-
nifests a spiritual unity' en dat wilde Sukarno ook bereiken voor 
de eenheidsbeleving van de gehele archipelbevolking.13 
2. HINDOE-BALI 
De oud-maleis-balinese godsdienst van de Balinezen is opgeno-
men in een eenheid met van India en hindoe-djawa afkomstige 
elementen. Vooral tijdens het rijk van Madjapahit was er een 
intensieve beïnvloeding vanuit de hindoe-javaanse religie.14 
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Buiten de grote handelswegen gelegen, heeft Bali geen kontakt 
met de islam gekend in de XIII - XVII eeuw noch daarna. De 
Noordpunt van Bali is medio negentiende eeuw in Nederlandse 
handen gekomen. Bali zelf hield tot 1894 het eiland Lombok 
bezet, waarvan het westelijk deel nu een Balinese bevolking met 
de hindoe-bali godsdienst heeft. In 1908 kwam heel Bali pas 
onder toezicht van de Nederlandse regering.is De godsdienst 
van de Balinezen is een van de erkende godsdiensten in Indonesië 
onder de naam hindoe-bali. 
De vermenging van pre-hindoeïstische, hindoeïstische en hindoe-
javaanse elementen in de Balinese religie wordt door Takdir 
Alisjahbana als volgt samengevat: 'The role of the Indian Gods 
in the life of the Balinese does not in fact differ from the role 
of the various mysterious forces in their old religion before their 
contact with Indian culture. It is typical that the rituals, cere-
monies and religious festivals in Bali take place under the open 
sky, in a wide space fenced and hardened with stones as in the 
old Malay-Polynesian culture and not in an enclosed space as 
in India. In this open space the Balinese worship their Gods of 
the sun, sea and mountains as well as the souls of their fore-
fathers.'^ 
Op Bali doordrenkt de godsdienst het hele leven zowel van de 
enkeling als van de gemeenschap. Er bestaat slechts een sakraal 
leven en een sakrale ruimte. 17 Ook hier speelt weer een grote rol 
de beleving van het zich opgenomen weten in de totaliteit van de 
kosmos. Alles en iedereen heeft daarin een vastgestelde plaats.18 
'Het beeld van de kosmos is beslissend voor de wijze waarop 
men allerlei verschijnselen beschouwt. Zij geeft de vorm en de 
ordening voor de inrichting van het menseüjk leven. Overal ont-
dekt men een weergave in het klein, een afspiegeling van de kos-
mos. Iedere weergave is een samenvatting van het oerbeeld en 
aan dat oerbeeld gelijkwaardig. Een tempel b.v. die volgens die 
princiepen gebouwd is, is in wezen de kosmos. En ieder onder-
deel in het kleine is gelijk aan het corresponderende onderdeel in 
het grote. Er is dus een nauwe betrekking tussen de "kleine 
wereld", de weergave, en de "grote wereld", de kosmos zelf. Wat 
in de een geldt, geldt ook in de andere; wat in de een gebeurt, 
gebeurt ook in de andere.'1« 
In de Balinese religie kent men verschillende indelingen van 
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de kosmos. De belangrijkste daarvan is de tweedeling: Kadja: 
'de berg op', waar de woonplaats is van de Goden en de voor-
oudergeesten. Daar is de bron van vruchtbaarheid, geluk en 
leven. Daar wordt de hemel gelokaliseerd en daar komt de zon 
op. Het is de sfeer van de witte magie, de uranische sfeer. 
Daar staat tegenover: Kelod: 'de zee in', 'naar beneden'. 
Daar wordt de onderwereld gelokaliseerd en daar wonen de 
demonen. Vandaar komen de schadelijke invloeden en de dood. 
Daar vindt de zonsondergang plaats. Het is de sfeer van de 
zwarte magie, de chtonische sfeer.2« 
Voorwerp van verering is alles, wat tot de uranische sfeer be-
hoort, vooral de Goden. De niet gepersonifieerde kracht Sang-
hjang Widi is een goddelijke kracht, die in de veelheid de eenheid 
bewaart en de bewaker is van de kosmische en morele orde.21 
Het Levensbeginsel, dat in de mens is en dat van een zelfde aard 
is als de godheid, moet daarmee verenigd worden. Dit gebeurt 
door yoga, maar vooral door mantras, magisch geladen heilige 
teksten, die gereciteerd worden.22 
Op Bali zijn tienduizenden tempels en tempeltjes.23 Het cen-
trale heiligdom van Bali is de rijkstempel, de Pura Besakih, die 
vlak bij de vulkaan, de Gunung Agung ligt.24 Elk dorp heeft drie 
tempels: de Tura Puseh, de navel-oorsprongtempel, die de ver-
binding legt met de uranische sfeer. De Pura Balé Agung is de 
tempel, waarin vergaderingen worden gehouden. Deze tempel is 
het middelpunt van het dorpsleven. De Pura Dalem is de doden-
tempel, die ligt aan de Kelodn]de en kontakt geeft met de chto-
nische sfeer.2 s Daarenboven heeft elke familie een eigen tempel 
en elke klan, elke sociale vereniging, elke reinigingsvereniging, 
elke dansgroep enz. enz. 2 e Men maakt individueel of in kleine 
groepen gebruik van de tempels om er te bidden en te offeren. 
Maar de kultus koncentreert zich op de feesttijden, wanneer de 
'Goden uit den hoge nederdalen'. Er vinden dan talrijke kleur-
rijke ceremonies plaats. Deze ceremonies hebben meestal tot doel 
reiniging en het afweren van onheil. De aanwezigen richten zich 
zowel tot de Kelod als tot de Kadja machten.21? 
De lijkverbrandingen, waar Bali zo beroemd om is, vormen een 
onderdeel van een lange rij ceremonies. Daarbij is van grote 
betekenis het onderscheid tussen Pirata: de ziel van een mens, 
wiens lichaam nog niet is verbrand en de Pitara: de ziel, die be-
hoort tot een hogere wereld, maar die nog verder gereinigd moet 
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worden om tot vergoddelijking te komen. Alleen de lichamen 
van overleden brahmanen en leden van adel worden eerst plech-
tig opgebaard.28 
Bali heeft ook een kastesysteem. Er zijn drie kasten: brah-
manen, waaronder de Pedandas, de Balinese priesters; de ksa-
triyas, de vorstenfamilies; de wesayas, de lagere adel. De grote 
massa, de sudras, vormt de groep van kastelozen, die meer dan 
900/o van de totale bevolking uitmaken.29 
In aansluiting op hetgeen in de vorige paragraaf in het alge-
meen over het Indonesische dorp uiteengezet is, treft men ook op 
Bali aan dat de dorpsgemeenschap allereerst beleefd wordt als 
een religieuze gemeenschap, waarvan op Bali het samen eigenaar 
zijn van de sawa's een geïntegreerd onderdeel is.30 
Sinds de souvereiniteitsoverdracht kent de godsdienst der Bali-
nezen een nieuwe opbloei. De aanwezigheid van katholieken en 
protestanten en de agitaties van de islam zijn daar mee de oor-
zaak van. Er is een komité om propaganda te maken voor de 
eigen godsdienst van Bali. In de kranten op Bali, zoals Bakhti, 
Soera Indonesia en Suluh Marhaen worden regelmatig aktuele 
kwesties besproken m.b.t. de hindoe-godsdienst. Er zijn enkele 
Balinezen naar India gezonden om daar hun hogere studies te 
maken aan Indische hindoe-universiteiten. Zij ontplooien na hun 
terugkreeg op Bali grote aktiviteit. In de hoofdstad van het eiland, 
Denpasar, is een Hoge School opgericht voor de opleiding van 
hindoe-leraren. Sukarno, wiens moeder een Balinese was uit een 
hoge brahmanenkaste, heeft erop aangedrongen, dat het gods-
dienstig leven op Bali gestimuleerd zou worden onder leiding van 
wetenschappelijk opgeleide hindoe-theologen. Ook de met de 
godsdienst verweven kunst, de muziek, de dans en het drama, 
maakt een nieuwe opbloei door.3* 
3. AGAMA DJAWA 
A. Herwaardering en invloed van de hindoe-javaanse kuituur 
a. Koloniale overheid en de hindoe-javaanse kuituur 
In het voorgaande hoofdstuk hebben wij gezien, dat er in de 
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hindoe-javaanse rijken, waaronder Madjapahit als hoogtepunt, 
geleidelijk uit de oud-maleis-javaanse godsdienst, het boeddhisme 
(vooral het tantrisch boeddhisme) en het hindoeïsme één uniek 
geheel is gegroeid, dat men in Indonesië aanduidt met agama 
djawa, Javaanse godsdienst of: het Javanisme. 
Na het verbreken van de direkte kontakten met hindoe-han-
delaren uit India gingen in het rijk van Madjapahit de oud-ja-
vaanse basisstrukturen van het oud-javaanse kosmologisch den-
ken steeds meer in de godsdienst van de Javanen overheersen. 
Dit blijkt o.a. uit de architektuur van die tijd. In de tempels 
neemt de voorouderverering een overheersende plaats in. En dit 
blijkt o.a. ook sterk uit het hindoe-javaanse epos: Bharatajuda. 
De islam vond haar volgelingen onder de Javanen vooral in de 
families der handelaren in de steden aan de Noordkust van Dja-
wa, waar het sultanaat Demak tijdelijk een grote macht had en 
een imperialistische politiek voerde. De hindoe-javaanse kuituur 
bleef bewaard in het agrarische achterland, waar de dynastie van 
Mataram regeert. De vorsten van Mataram beschouwen zich als 
legitieme opvolgers van Madjapahit. 
Onder de Javanen treffen wij ook in de twintigste eeuw nog 
steeds de handelaren vooral in de steden aan, maar nu over heel 
het eiland verspreid. Zij vormen de groep overtuigde moslims.32 
Deze groep valt onder hetgeen wij in de volgende paragraaf over 
de islam in Indonesië naar voren zullen brengen. 
Deze paragraaf handelt over de twee andere groepen Javanen, 
die wij ook reeds in de hindoe-javaanse rijken ontmoetten: de 
boerenmassa en de Javaanse aristokratie, die men aanduidt met 
resp. abangan en prijaji. Zowel de abangan als de prijaji hebben 
in de loop der eeuwen - zoals te verwachten was - enkele ge-
bruiken van de islamieten overgenomen en deze met een aan hun 
kuituur en godsdienst ontleende inhoud gevuld, zoals wij onder 
В zullen zien. 
De Nederlandse regering baseerde zich eens en voor altijd 
op de mening, dat alle 'Inlanders' als islamiet beschouwd moes­
ten worden. Zij volgde in deze kritiekloos de Adviseur voor Islam-
aangelegenheden Snouck-Hurgronje. Ten slotte was de islam in 
de Arabische landen ook niet volmaakt, waarom dan te veel 
aandacht schenken aan de pre-islamitische invloeden in de ar­
chipel, zij het dan, dat deze onder de Javanen zo voor het blote 
oog al wel wat duidelijker opvielen dan elders. Bovendien was 
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het voor de regering veel eenvoudiger om de 'Inlanders' te be-
sturen, wanneer die over één kam te scheren waren. 'Rust en 
orde' mentaliteit vóór alles was het devies. 
Reeds in 1895 werd door Snouck Hurgronje de eerste 'huwe-
lijksordonnantie' geformuleerd en door de regering van kracht 
verklaard.33. Alle 'Inlanders' moesten zich op Djawa onder-
werpen aan de islamitische godsdienstige wetgeving m.b.t. de 
huwelijkssluiting. Overal werden daarvoor islamitische ambte-
naren aangesteld. Dit leidde er toe, dat steeds meer eenvoudige 
lieden gingen veronderstellen, dat het inderdaad maar het beste 
was zich voor islamiet uit te geven. Dat hoorde er blijkbaar bij, 
want er was geen alternatief.3* Door zich voor islamiet uit te 
geven toonde men zich een waar vaderlander en geen sympathi-
sant van de koloniale macht.35 
Subsidies verstrekken voor een onderzoek van de levende Ja-
vaanse kuituur was een wat al te grote verbrassing. Onderzoek 
van het adatrecht vond de overheid wel nuttig om te weten hoe 
een rechtsbestel op te bouwen, dat de zo geïdealiseerde orde en 
rust moest waarborgen. Voor de archeologie kon er ook nog wel 
wat af. Maar onderzoek naar levende kuituur lag wel wat al te 
ver buiten de nuttigheidshorizon. Wilde iemand daar zijn tijd mee 
verdoen, dan moest hij dat maar buiten zijn eigenlijke werkop-
dracht doen.3^ Nu hoefde men eigenlijk ook weer niet zo'n haast 
te maken met allerlei minder nuttige aktiviteiten. Immers de 
tijden zouden nog kunnen veranderen ten gunste van de inkom-
sten voor het moederland en dan kon men nog zien. Men had de 
eeuwen nog voor de boeg ! Getuigde H. Colijn niet, dat het 
gezag van Nederland 'in Indie even hecht gevestigd was als de 
Mont Blanc in de Alpen rust.'37 Het was dezelfde H. Colijn, die 
na een langdurig minister-presidentschap in 1941 als leider van 
de Anti Revolutionaire Partij zijn Calvinistische staatsmansvisie 
neerlegde in deze verklaring over de band Nederland-Neder-
landsch Indie: 'Wat God op zo merkbare wijze bijeen deed 
blijven, worde door den mens niet gescheiden'.ss 
Ondanks Snouck Hurgronje en zijn volgelingen - 'a gener-
ation of scholars echoed him'39 - is duidelijk gebleken, dat in 
Indonesië bij de abangan en de prijaji Javanen niet alleen het 
pre-islamitische kultuurpatroon is blijven voortbestaan, maar 
dat de islam - voor zover aanwezig - binnen de basisstrukturen 
van het hindoe-javaanse denken is opgenomen.4o 
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b. Javanen verdedigen hun kuituur 
De eerste propagandisten in deze eeuw voor een openlijke her-
waardering van de Javaanse kuituur vonden elkaar in de vereni-
ging 'Budi Utomo' 'Edel Streven'. Deze vereniging met leden 
uit de Javaanse pnya/ikultuur werd opgericht op 20 mei 1908.41 
Naast het bestuderen van hun kuituur en het propageren daarvan 
als volkomen gelijkwaardig met de andere grote kuituren, ijverde 
Budi Utomo ervoor om het onderwijs in de Nederlandse taal en 
het onderwijs in het algemeen open te stellen voor veel grotere 
groepen van de bevolking.42 
Opvallend was de medewerking vanaf het begin van het reveil 
onder de Javanen verleend door de Mataramse vorstenhuizen. Zo 
was de tweede president van Budi Utomo: Pangeran Ario Dirod-
jo, een prins uit het huis Paku Alam. De derde president was de 
hofarts van de Susuhunan van Surakarta: dr. Radjiman. En de 
vierde president was de latere Mangkunegara VII. Beide laatst-
genoemden hebben enige tijd in Nederland gestudeerd.43 
Uit de aktiviteiten van Budi Utomo resulteerde in 1915 de 
oprichting van de vereniging voor Jongeren-Javanen: Tri Koro 
Dharmo, Drie Edele Doeleinden met als doel: streven naar meer 
eenheid van de Javaanse studenten op verschillende schooltypen, 
algemene kennis uitbreiden en 'het opwekken en verhogen van 
het gevoel van de Inlandsche kuituur'.44 Mangkunegara VII was 
hiervan beschermheer. 
In 1918 werd de naam van de vereniging omgezet in 'Jong 
Java' en streefde men in deze vereniging naar eenheid van Groot 
Java. 
Onder de banier van 'Groot Java' werden ook de Madoerezen 
en Soendanezen met de Javanen verenigd. Maar de Madoerezen 
en Soendanezen voelden zich toch niet zo best thuis bij de Java-
nen en trokken zich in 1920 terug uit Jong Java.45 
Hoewel in Budi Utomo de politieke aspekten van het natio-
nalisme al gauw gingen overheersen, bleef zij toch ook aan haar 
taak werken voor meer bewustwording van de hoge waarde van 
de Javaanse kuituur.46 
Vanuit Budi-Utomo kringen werd gestimuleerd de oprichting 
in 1919 van het Java-Instituut.47 Javanen en Nederlanders werk-
ten daarin samen en gaven het tijdschrift Djawa uit. Van het 
Java-Instituut was Mangkunegara VII erevoorzitter. Het tijd-
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schrift Djawa heeft van 1920 tot 1941 wetenschappelijke publi-
katies verzorgd over Javaanse en Balinese litteratuur en archi-
tektuur. Uit de jaarverslagen in het tijdschrift Djawa over het 
Java-Instituut blijkt, dat de Vorsten van de Mataramse huizen 
een morele en financiële steun betekenden voor de vereniging. 
D. Rinkes geeft van drie van de vier vorstenfamilies een 
beschrijving van hun positie in de op drift gekomen Javaanse 
gemeenschap. De kraton van de Susuhunan van Surakarta be-
wandelde de gulden middenweg tussen de bestaande kuituur be-
schermen en nieuwe elementen opnemen. De kraton van de sul-
tan van Jogjakarta hield vast aan de oude tradities van vorst en 
volk en liet slechts aarzelend enkele nieuwe elementen toe in 
haar samenleving. Het huis van Mangkunegara VII streeft naar 
vereenvoudiging van de omgangsvormen in het hofleven, maar is 
tegelijk een groot propagandist geweest van de Javaanse kul-
tuur.48 Zo heeft Mangkunegara VII zich na zijn terugkeer uit 
Nederland direkt onderworpen aan de Javaanse adat en bij zijn 
huwelijkssluiting bewust alle Javaanse hofceremoniën ondergaan. 
Hij heeft het dragen van de Javaanse kleding sterk gepropa-
geerd en in de loop der tijden binnengeslopen niet authentiek 
Javaanse elementen uit zijn gebied verwijderd. Maar hij trad ook 
streng op tegen misbruiken zoals kinderhuwelijken in de families 
van zijn ambtenaren en dienaren.49 
Hamengkubuwana VIII van Jogjakarta heeft naam gemaakt 
door soms 2 tot 4 dagen durende wajang-wong voorstellingen in 
zijn kraton. 
Deze door dansende mensen uitgevoerde wajang variatie werd 
door hem persoonlijk ingestudeerd en geregisseerd. Honderden 
gasten uit geheel Djawa waren gedurende de dagen van de voor-
stellingen te gast in zijn kraton.50 In dezelfde geest worden de 
laatste jaren met 200 dansers en danseressen uitvoeringen ge-
geven van verhalen uit de Ramajana cyklus in het tempelkomplex 
bij Prambanan met de machtige Siwatempel als achtergrond. 
Gedurende vier avonden bij volle maan buiten de regentijd wordt 
daar in een groot amfitheater met enkele duizenden zitplaatsen 
op een enorm betonnen podium en begeleid door tekstlezingen 
en gamelan, door luidsprekers versterkt, de historie van het hin-
doe-epos Ramajana gedanst. De vertolkers van de hoofdrollen 
zijn beroepsspelers, die zijn opgeleid op een van de dansscholen 
in Jogjakarta of Surakarta.si 
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Niet alleen de danskunst, ook andere typisch Javaanse kunst-
uitingen kennen in de republiek een nieuwe renaissance. Sukarno 
is daarbij een groot stimulator geweest.52 
c. Invloed van de Javanen in Indonesië 
Om een goed zicht op de kontroverse rond de ideële basis van de 
republiek Indonesië te kunnen hebben moeten wij wijzen op de 
invloed van de Javanen in heel het land. 
Omdat van de eilanden in Indonesië Djawa het meest intensief 
door de koloniale overheid is bewerkt, werd hier vooral het op-
nemen van 'Inlanders' in het ambtenarenapparaat doorgevoerd. 
Ten tijde van de V.O.I.C. was het koloniaal bestuur gescheiden 
van de Javaanse maatschappij met haar hiërarchisch bestuurs-
apparaat o.l.v. de Vorsten en buiten de Vorstenlanden o.l.v. 
Regenten, die een grote mate van zelfstandigheid hadden. Eerst 
Gouverneur Daendels (1808-1811) brengt op Djawa buiten de 
Vorstenlanden 'de vereeniging der heterogene elementen in één 
verband met de Nederlandsche overkapping: de mechanische 
staat van Nederlandsch Indie komt tot stand . . . Zoo moeten dan 
onvermijdelijk de Regenten, die men tot dus ver maar heeft laten 
betijen, ambtenaren worden.'sa Deze Regenten vormden al de 
ambtsadel in de traditionele maatschappij en werden voor de 
Nederlandse regering - althans juridisch - gewone ambtenaren. 
Met de vorstenhoven en adel in de Vorstenlanden hadden 
de Regenten-families de Javaanse kraton-kultuur met haar kos-
mologisch, tantristisch-mystiek karakter bewaard samen met de 
strenge Javaanse feodale etiquette een zeer uitgewerkte hiërar-
chische indeling van de aristokratie.54 Toen het ambtenarenkorps 
werd uitgebreid en daarin steeds meer Javanen uit niet adellijke 
families werden opgenomen, gingen deze in de Javaanse ge-
meenschap delen in de status van de adel, de prijaji, en zij namen 
ook de pn/a/i-etiquette over. 'Men zal telkens en telkens weder 
het binnendringen van homines novi constateren, die zich in de 
tweede generatie al geheel in den levensstijl van den ouderen 
ambtsadel hebben ingeleefd.'55 
In 1879 is een begin gemaakt met het oprichten van Hoofden-
scholen om de zonen van Javaanse Hoofden een voor hun lei-
dinggevende ambtenarenpositie vereiste opleiding naar westerse 
trant te geven.se Ook uit niet adellijke families werden later 
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ambtenaren met westers onderwijs opgeleid. Adellijke en niet 
adellijke ambtenaren bleven met hun prijaji etiquette voor de 
massa de van ouds geldende status houden, s τ 
Nu bestond er een grote sociale afstand in een standensysteem 
niet alleen bij de Javanen, maar ook bij de andere etnische groe­
pen buiten Djawa.58 In de republiek Indonesië doet zich dan de 
hoogst belangrijke ontwikkeling voor, dat er voor de feodale 
vorsten buiten Djawa geen zelfstandig bestuur meer mogelijk is 
zoals onder de Nederlanders. Er komen ambtenaren, die de voor 
de massa vertrouwde status van de hogere standen overnemen en 
deze ambtenaren zijn in meerderheid Javanen. Dit heeft tot ge-
volg, dat 'quite apart from numbers, the culture of Central Java 
is the only one that has deeply affected the ruling elite.'sa 
Zo zijn de Javaanse vorstenhoven van Surakarta en Jogjakarta 
de fokus, waarvan kulturele invloeden uitgaan over heel Indo-
nesië. Het prestige van Jogjakarta is daarbij nog extra groot, 
omdat het een centrum van politieke aktiviteiten tegen Nederland 
is geweest en omdat daar van 1945 tot 1949 de wieg van de 
republiek stond.60 
Het is voor de leidinggevende Javanen in Indonesië heel goed 
mogelijk om een westerse opleiding te kombineren met de hin-
doe-javaanse kuituur. Veel prijaji zijn hun eeuwenoude kuituur 
met haar idealen trouw gebleven. En 'the current prijaji culture 
hero is the sultan of Jogjakarta, who it is said, behaves exactly 
like a conservative, mystic, traditional king within his palace and 
like a progressive, modem, Dutch-educated political leader out-
side it. And even in the most intelligentsia circles in Djakarta one 
will often run into a mysticism in unexpected places.'ei 
Bovendien worden aan de Javaanse kuituur ontleende gedrags-
patronen steeds meer overgenomen ook door niet Javanen zeker 
in officiële kringen.62 Br. Grant zegt hierover: 'De prya/i'-invloed 
moet niet worden overdreven, inzoverre, dat de regels der eti-
quette niet langer zo formeel gevolgd worden als achter de muren 
van de kratons der sultans. Maar zij blijven bestaan in de hou-
dingen en gedragingen van het ambtelijk Indonesië, dat hoe dan 
ook bureaucratischer is geworden dan de oude Javaanse staten. 
Als zetel van de regering is de invloed van Java overheersend en 
onder invloed van Sukarno hebben de Javanen alle teugels in 
handen. Bovendien zijn de prijaji houdingen, of zij nu al of niet 
formeel tot uitdrukking worden gebracht, populairder gemaakt 
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door Sukarno's culturele afhankelijkheid van de oude vor-
mmg.'63 
De Javaanse kuituur treft men ten slotte buiten Djawa volledig 
aan bij getransmigreerde Javaanse boeren. Zij blijven hun kuituur 
trouw in een voor hen volkomen vreemde omgeving.64 
B. Abangan en prijaji variant binnen de agama djawa 
a. Abangan, de boeren 
De godsdienst van de abangan wordt door Cl. Geertz met o.a. de 
volgende omschrijvingen samengevat: 'a balanced syncretism of 
myth and ritual in which Hindu gods and goddesses, Moslem pro-
phets and saints, and local place spirits and demons all found a 
proper place'65; 'The village religious system commonly consists 
of a balanced integration of animistic, Hinduistic and Islamic ele-
ments, a basic Javanese syncretism which is the island's true folk 
tradition, the basic substratum of its civilisation'66 of 'The rich 
mixture of Islamic, Hindu-Buddhist and native spirits, deities and 
culture heroes'67 en 'Until this century and still for most peas-
ants the abangan tradition - a little native curing, a little Tantric 
magic, a little Islamic chanting, all clustered about a simple com-
mensality ritual - served to define and order the basic social 
interrelationships in which the work they did, the lives they led 
and the values they held all made cosmic sense.'6» 
Zo geldt nog steeds zoals in de oude hindoe-javaanse rijken 
het ideaal van de harmonie in makrokosmos en mikrokosmos. 
Alles en iedereen heeft zijn plaats en moet zijn plaats weten, 
opdat ieder onderdeel van de makrokosmos korrespondeert met 
analoge aspekten van de mikrokosmos van de mens, zodat alles 
'in orde is'.69 
Duidelijk spreekt het kosmisch-religieus karakter van deze 
godsdienst uit de talrijke selamatans: heilmaaltijden met offers 
aan de geesten, zowel goede als kwade. De geesten, die zulk een 
overheersende plaats innemen in het leven van de abangan, zijn 
talrijk en veelsoortig. De abangan geloven o.a. in een soort van 
spookgeesten; geesten, die bezit van iemand nemen; desa-, bos-, 
rivier- en zeegeesten.70 Dit geloof in geesten wijst op de herin-
nering aan de overwinning van de mens, van de kuituur op de 
natuur, toen de mens bossen omkapte om rijstvelden aan te leg-
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gen. De geesten, die er verbleven, trokken zich terug in de over­
gebleven bossen, de rivieren, de vulkaankraters en de zee. Een 
van de machtigste geesten is de Koningin van de Zuidzee, die er 
naar streeft om iedereen, die te dicht haar verblijf nadert, naar 
de diepte van de oceanen te slepenJi 
Door de selamatans nu moet de geesten genoegdoening wor­
den gegeven, opdat zij hun macht niet aanwenden om de orde 
te verstoren72, zodat er is 'slamet', 'there isn't anything' of 
'nothing to happen to anyone'.7з Daarom zijn niet de gebeden, 
maar de spijzen het belangrijkste element van deze selamatans.1* 
'Uit een zelfde gemoedsleven welt de behoefte bij allerlei ge­
beurtenissen kleine offers te brengen, het is de heilmaaltijd in 
zijn eenvoudige vorm. Het voorwerp dier offers zijn de geesten, 
die binnenshuis, op het erf, onder de bomen, in stenen, in bron 
of rivier, op een kruispunt enz. verwijlen en van wie die plaatsen 
zijn, zoals de term luidt. Is de offeraar daartoe in staat, dan zal 
hij een gebed prevelen, zo niet, dan bepaalt hij zich tot het neer­
leggen zijner offeranden, al is het maar een pruimpje tabak, wat 
bloesem of welriekend smeersel. Het feit, dat men van de eige­
naar ter plaatse notitie neemt, hem niet trotseert, weegt zwaarder 
dan de waarde van het gebodene.'7^ 
De redenen om met een groep mensen een sdamatati te houden, 
kan men indelen in vier kategorieën: belangrijke mijlpalen in het 
leven, zoals geboorte, besnijdenis, huwelijk en sterven; belang-
rijke dagen in het jaar zoals wanneer de rijst geoogst wordt en 
enkele moslimfeesten, waaronder de geboortedag van de Profeet 
en het einde van de vastenmaand; andere belangrijke gebeur-
tenissen in het leven zoals vóór de aanvang van een reis, ver-
andering van woonplaats, het aannemen van een nieuwe naam 
of wanneer iemand ziek is. Voor deze selamatans zoekte de gast-
heer zijn gasten uit. Als vierde kategorie zijn er die, waarbij de 
spijzen aan de dorpsgeest worden gebracht en waarbij het dorps-
hoofd alls dorpsgenoten uitnodigt.76 'The socio-cosmic inter-
relationships are confirmed by a large set of rituals, always cul-
minating in the communal sacrificial meal (selamatan), in which 
the spirits are supposed to partake. But everyday life, too, has to 
be harmonized with the universal unity of things, in which every 
constituent of the macrocosmos corresponds with the analogous 
aspects of the microcosmos of man.'77 
In deze dorpsgemeenschappen speelt de dukun een belangrijke 
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rol. Hij wordt geraadpleegd om de tijden vast te stellen, waarop 
een selamatan het best gehouden kan worden, rekening houdend 
met de stand van de hemellichamen en de ingewikkelde Javaanse 
tijdrekening 'avoiding the kind of disharmony with the general 
order of nature, which can only bring misfortune."^ Hij beschikt 
ook over allerlei geheimzinnige machten om mensen van ziekten 
en bezetenheid te verlossen.7» 
Het ideaal van de abangan om alles in heel zijn dagelijks leven 
in harmonie te houden, wordt aangeduid met het woord, dat men 
in Indonesië zo vaak hoort gebruiken: 'tjotjog'. Het is het meest 
fundamentele Javaanse metaphysische begrip en tegelijk een ide-
aal, dat men door een bepaalde levenskunst moet gestalte geven. 
'To tjotjog means to fit, as a key in a lock, as a man does the 
woman he married (if he doesn't, they get divorced) it is to be 
said to be tjotjog. In the broadest and most abstract sens two 
separate items tjotjog when their coincidence forms an aesthetic 
pattern. It implies a contrapuntal view of the universe in which 
what is important is what natural relationship the separate ele-
ments - space, time, and human motivation - have to one an-
other, how they must be arranged in order to strike a chord and 
avoid a dissonance. 
As in harmony, the ultimately correct relations are fixed, deter-
minate, and knowable, and so rehgion, like harmony, is ulti-
mately a science.'80 
b. Prijaji, aristokraten en ambtenaren 
De prijaji zijn kultureel te onderscheiden, maar niet gescheiden 
van de abangan, zoals ook in de oude hindoe-javaanse rijken 
deze twee groepen al op elkaar waren afgestemd. 
De abangan en prijaji variant in de Javaanse kuituur kan men 
aanduiden met het begrippenpaar /casar en alus. Dit zijn twee 
woorden, die men dagelijks in Indonesië gebruikt om het gedrag 
van iemand te karakteriseren. Onder alus wordt verstaan de on-
bewogen stabiliteit van de mens in welke omstandigheden hij ook 
verkeert. De uiterlijke stabiele onbewogenheid moet daarbij over-
eenkomen met innerlijke onbewogenheid. Tot de a/i«-sfeer be-
horen eigenschappen als gedistingeerd optreden, alles wat ver-
fijnd is, beleefd is, keurig, etherisch, subtiel, beschaafd, kalm enz. 
Daartegenover staat fcasar-gedrag: hartstochtelijk, onbeschaafd, 
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ruw, maar ook slecht gespeelde muziek, een domme grap, een 
Amerikaans joviaal optreden enz. Zich kasar gedragen past 
slechts bij boeren, kinderen, dieren en buitenlanders.(!)8i 
Om het a/u5-ideaal zo ver mogelijk te realiseren zijn er drie 
belangrijke middelen: 1. de etiquette, 2. de kunst, 3. mystieke 
praktijken. De gemeenschappelijke trek bij de beoefening van 
deze drie tot alus opvoedende middelen wordt aangeduid met 
het woord rasa: de samensmelting van gevoel en betekenis, waar-
door men in kontakt komt met het Uiteindelijke.82 
1. De vier voornaamste princiepen van de etiquette der prijaji 
zijn: de juiste vorm in taal en houding gebruiken overeenkomstig 
de sociale status van de persoon, die men ontmoet. Daarom is de 
Javaanse taal zo ingewikkeld, als het ware drie talen in één taal. 
Men gebruikt een andere taal al naar gelang men spreekt tot een 
mindere, een gelijke of een hoger geplaatste. Overeenkomstig 
het alus-ideaal houdt de Javaan er ook niet van om precies te 
zeggen, wat hij denkt, wat voor buitenlanders wel eens de indruk 
wekt dat hij veinst, een schijn ophoudt iets niet te weten. Degene, 
die een vraag stelt moet zich uit de wijze van antwoorden maar 
een konkreet antwoord distilleren. Om alle moeilijkheden te ver-
mijden zoals bij politieke redevoeringen gebruikt men daarom 
vaak de nationale Indonesische taal.83 
2. De klassieke kunst komt na de etiquette als het belangrijkste 
middel om zich het alus-ideaal eigen te maken. De belangrijkste 
vorm van kunst is de wajang, waarin allerlei variaties voor-
komen. In de wa/awg-verhalen oefent de Javaan in een zeer ge-
styleerde vorm zijn eigen innerlijke strijd tussen lagere, onedele 
passies en zijn idealen van verfijning. Vooral de hoofdfiguren 
Judistra, Bima en Ardjuna moeten de toeschouwer tot voorbeeld 
strekken bij zijn pogingen om zoals deze helden in rasa tot kon-
takt met het Uiteindelijke te komen. En zo is ook de opvoeding 
van de kinderen geïnspireerd op de ethiek en de levensfilosofie 
van de wa/a/ig-verhalen. Moraal, esthetika, kortom heel de le-
venshouding van de Javaan wordt afgestemd op de ideaaltypen 
in de wajang- етЬаІеп. Men vindt er inspiratie in voor het leven 
en allerlei gebeurtenissen, die de mens overkomen, worden met 
de wfl/ang-verhalen vergeleken.84 
Wij hebben reeds gewezen op de Javaanse versie van het hin­
doe-epos Mahabharata: de Bharatajuda, die de strijd tussen oud-
javaanse vorstenfamilies tot onderwerp heeft. Het is de uit de 
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oud-javaanse mythologie stammende Semar, die de wat al te 
idealistische Ardjuna in de Indische versie tot de werkelijkheid 
terugroept in de Bharatajuda. Semar is een broer van de oud-
javaanse oppergod Baiara Guru, die op Djawa de koning is van 
de uit India geëmigreerde Siwa, Visjnoe en Brahma. Semar is 
zowel een god als een soort klown. Door zijn optreden worden in 
tegenstelling tot de indische versie de Korawa's na hun nederlaag 
weer tot leven gewekt en gaat de strijd met de Pandawa's weer 
verder d.w.z.: de eeuwigdurende krachtmeting van alle tegen-
gestelde machten, die elkaar in toom houden en zo het geheel 
van de kosmos in harmonie bewaren, zowel de makrokosmos 
als de mikrokosmos.85 
Onder de klassieke kunst neemt ook de gamelan een belang-
rijke plaats in, nauw verbonden met de iva/ang-voorstellmgen. 
Gespeeld door meer dan 20 muzikanten met gongs, drums, Xylo-
phonen enz. vertolkt de gamelan muzikaal de stemmingen van 
de verschillende spelmomenten. Men kan er zich door laten op-
voeren tot God. 'Het "dronken zijn" van de muziekliefhebber 
wordt tot een dronken zijn van de diepere zin, die de volmaakt-
heidsleer aan de harmonie, welke de tonen samenbindt, weet te 
geven. Hij brengt het geluid terug tot Hem, die het geluid geeft 
aan de instrumenten.'86 
Tenslotte behoort ook de klassieke batik-kunsX. tot de alus-
bevorderende kunstuitingen. 'A favorite symbol of mystic ex-
perience is still batik manah - drawing a batik design on the 
heart.'87 
3. Mystieke praktijken vormen ten slotte de belangrijkste mid-
delen om in kontakt te komen met het Uiteindelijke, met God, 
door het Uiteindelijke in zich zelf te vinden.88 Vasten, onthou-
ding van sexuele kontakten en meditatie zijn daarbij de belang-
rijkste hulpmiddelen.ee 
Bij het aanleren van mystieke praktijken moet men zich laten 
leiden door een leermeester met veel ervaring, een guru. Rond 
een guru ontstaan vaak georganiseerde groepen van beoefenaars 
van mystiek. Cl. Geertz beschrijft vier georganiseerde groepen 
mystici in Modjokuto, die alle vier gesticht zijn door een prins 
of een ander lid van de hoge adel uit Surakarta of Jogjakarta. 
Vaak zijn plaatselijke groepen ook in groter verband georgani-
seerd. Sommige groepen hebben kontakten met de internationale 
organisatie van theosofen.»« 
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Voor de etiquette en de klassieke kunst en in versterkte mate 
voor de mystiek geldt, dat men niet de uiterlijk waarneembare 
alus duidende eigenschappen als ideaal moet stellen, maar dat 
men daardoor kontakt krijgt met het Uiteindelijke en tot een 
totale onbewogenheid komt bij alle gebeurtenissen zowel goede 
als slechte. 'Goed en slecht' zijn slechts menselijke waarden. 
Ten aanzien van beide moet men ongevoelig worden. Men moet 
- hoe paradoxaal het ook klinkt - zowel in haat en wreedheid 
als in liefde en medelijden het Uiteindelijke weten te raken. God 
is in alles en alles is in God. Alles is één. De 'pantheistic prijaji 
outlook'9! willen wij illustreren met een uitspraak van een van 
de stichters van Budi Utomo, Gunawan Mangunkusumo: 'Wij 
horen in het mischen van de avondwind een accoord uit de grote 
melodie en herkennen in de eenvoudige straal, die zo bescheiden 
in ons binnenkamertje gluurt een gelijke herkomst, als de tinte-
ling van den sterrenhemel in een heldere nacht. Wij horen in het 
getjilp van de musch en in het loeien van de zee, wij ruiken in de 
geur der bloesem en zien in het groeiende kind, in het verblin-
dend licht van de sneeuw, de duizenderlei aangezichten van Eén. 
Heeft ook niet Kreshna duizendhoofdig zich geopenbaard aan 
Ardjuna op het slagveld van Kuruksertra? In onze geest leeft alles, 
wat de Westerling dood noemt. Wij voelen ons niet eenzaam als 
op een woestijn van vreemde dingen, te midden waarvan het 
genus mens zijn leven moet slijten. Wij weten, dat de wereld is 
één gemeenschap van manifestaties van het ééne Eén; een ge-
meenschap, die berust en steunt op offervaardigheid, de een voor 
de ander; een logische reeks van oorzaak en gevolg is zij, die wij 
niet vermogen te overzien, zonder daarvoor na nauwgezette stu-
die onze organen te hebben geoefend.'92 
Uit de laatste zin van dit citaat blijkt, dat 'onze organen 
oefenen' door 'nauwgezette studie' niet leidt naar een zich stel-
len buiten de wereld, maar dat het tot gemeenschapszin opvoedt: 
Offervaardigheid, de een voor de ander'. De geestelijke kracht, 
die uitgaat van het kontakt met God, maakt de mens sterk in de 
strijd om zijn idealen in de wereld te bereiken. Zo kan men het 
ideaal voor het leven van de Javaan samenvatten met: 'There is 
a time for the mountain-top and there is a time for the city.'93 
De mystieke scholen verdedigen dan ook uitdrukkelijk, dat zij 
zich niet buiten de problemen van Indonesië stellen, maar dat de 
mystiek een fundamentele basis is voor de opbouw van de na-
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tie.9* En niet alleen te midden van de problematiek van land en 
volk, maar ook in de moderne wetenschappen probeert de mys-
tiek haar plaats te vinden. Zo verdedigde Sumantri Hardjopra-
koso in zijn dissertatie, dat er vanuit de Javaanse mystiek een 
eigen psychotherapie kan worden gepraktiseerd. Na een ver-
gelijking met Jung, Adler en Freud, kiest hij (en praktiseert hij 
thans op Djawa) een eigen therapie: 'De therapie, die op het 
indonesisch mens- en wereldbeeld gebaseerd is, zal in principe 
gericht zijn op het opwekken van de bereidheid van de patiënt 
om zich in de levenshouding naar het immateriële centrum in het 
zelf te willen richten.'os 
Door de ontgoochelingen en demoralisatie n.a.v. oorlogen, 
opstanden, ekonomische chaos en ineenstorting van het messia-
nistisch kommunisme komen vele Javanen er toe weer vaste 
grond onder de voeten te zoeken in eigen kuituur. Er bloeit 
onder de Javanen een wat men zou kunnen noemen Javaans-
mystieke morele herbewapening.96 Mystieke scholen komen als 
paddestoelen uit de grond. Zij dragen namen als: Ilmu Gdib 
(Geheime Wetenschap), Kawaruh Naluri (wetenschap der voor-
ouders) enz. Zij hebben de gezamenlijke naam van Kebatinan, 
Innerlijkheid. In 1958 bestonden er ongeveer 200 Kebatinans, 
georganiseerde groepen van beoefenaars van mystiek.97 
De Kebatinans hebben een eigen overkoepelende organisatie: 
de B.K.K.I. Badan Kongres Kebatinan Indonesia. Het eerste kon-
gres werd gehouden in Semarang in 1955, waaraan 67 mystieke 
scholen deelnamen. De leider van het kongres, oud-minister van 
onderwijs mr. Wongsenegoro verklaarde, dat men in Indonesië 
niets van het Westen hoefde te leren. 98 Op het tweede kongres 
in Surakarta in 1956 waren 2000 gedelegeerden, die twee miljoen 
leden van Kebatinans vertegenwoordigden. Het kongres in 1961 
in Djakarta verklaarde vijftien miljoen aanhangers te hebben.99 
Op het kongres in Panagara in 1963 waren 86 scholen vertegen-
woordigd.100 Medio 1968 waren er alleen al in Jogjakarta of-
ficieel 50 Kebatinans met ledenlijsten ingeschreven.101 
Naast deze hindoe-javaanse mystieke bewegingen, kent ook 
het boeddhisme een nieuwe bloei op Djawa. Het boeddhisme is 
in de gestalte van het tantristisch boeddhisme blijkbaar nooit uit 
het geheel van de agama djawa verdwenen. Dit boeddhisme heeft 
haar aanhangers vooral onder officieren en ambtenaren, onder 
bevolking van de steden en daar vooral onder de Chinezen. 102 
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Het aantal boeddhisten wordt geschat op ongeveer 3.500.000. 
Naar aanleiding van het vijfentwintigste eeuwfeest van Boeddha 
in 1954 en het algemeen concilie van de boeddhisten in Rangoon 
in dat jaar kwam er meer aktiviteit onder de boeddhisten in 
Indonesië en groeide het aantal aanhangers van deze godsdienst. 
In 1964 werd door de Indonesische boeddhisten in Bandung de 
universiteit Buddhikarti opgericht. Sukarno heeft herhaaldelijk 
tegenover de boeddhisten van zijn belangstelling blijk gegeven.103 
De boeddhisten hebben er uiteraard naar gestreefd om de 
Borobudur weer als religieus centrum te mogen gebruiken. Voor 
de eerste maal in 1967 en opnieuw in 1968 hebben zij him 
Waicak viering weer rond de Borobudur mogen houden. Bij deze 
gelegenheid heeft president Suharto in 1968 een brief tot de ver-
zamelde boeddhisten gericht.104 
с Hun eenheid, tolerantie en visie op de staat 
Na de uiteenzetting van de abangan en prya/ï-variant moeten wij 
nog op enkele aspekten wijzen, die voor beide groepen gelden. 
De abangan en prijaji-varìant van de agama djawa vormden 
in de oude hindoe-javaanse rijken - zoals wij in het voorgaande 
hoofdstuk hebben gezien - samen één gemeenschap met een ma-
gisch-religieuze, kulturele, militaire en ekonomische wederzijdse 
afhankelijkheid. Het zich opgenomen weten in één kuituur is 
toegenomen door verschillende oorzaken. Wij hebben er onder 
A reeds op gewezen, dat steeds meer abangan in de prijaji status 
zijn gaan delen doordat zij opgenomen zijn in het ambtenaren-
apparaat. Ook huwelijken van leden uit de adel met abangan 
Javanen heeft de binding van de twee groepen bevorderd.105 
Andere oorzaken zijn: het toenemen van het vertrouwd raken 
van steeds grotere bevolkingsgroepen met de klassieke Javaanse 
kunstuitingen, zoals het gezamenlijk genieten van wajang-νοοτ-
stellingen.106 Ook de danskunst107 en de baii^-kunst worden 
steeds meer gemeengoed van de hele bevolking.1 "β Nationale en 
regionale radiozenders, dansscholen en kunstakademies dragen er 
ook toe bij, dat de kratonkultuur de gehele bevolking beïn-
vloedt.1 ca 
Vandaar: 'It is no longer a case of the prijaji being, from the 
abangan point of view, way off in the dim distance, as awesome 
figures of power, wealth, and magical strength perched at the 
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thin-air altitudes of the social structure. Nor of the abangan, from 
the prijaji point of view a great indifferentiated mass of animalistic 
peasants least painfully dealt with through a few of their more 
polished representatives as intermediaries. Now instead, the 
abangan and prijaji world outlooks are competing to define the 
same social situation.'110 
Deze groeiende eenheid van abangan en prijaji is mogelijk, 
omdat altijd al hun wederzijds op elkaar afgestemd zijn heeft 
bestaan in de hindoe-javaanse rijken. Het besef van eenzelfde 
verleden te hebben geldt zowel voor de prijaji als voor de aban-
gan. De Javaan is daarbij altijd opgevoed met eerbied voor de 
aristokratie.111 Zowel de prijaji als abangan gaan met hun herin-
neringen aan de ideale tijd terug naar de tijd van Madjapahit. Wat 
in de hindoe-javaanse rijken gold voor de aristokratie, de hofadel 
in de kratons als het magisch centrum van het rijk, is overgegaan 
op de vorstenhoven van de Mataramse dynastie, de legitieme op-
volgers van Madjapahit: 'The Javanese community in which rank 
and religon were intextricable intertwined since the highest spir-
itual powers were attributed to the temporal rulers of Java, such 
as the Susuhunan of Surakarta and the Sultan of Jogjakarta.'112 
Het is dan ook niet verwonderlijk, dat de abangan met hun 
voorouderlijke afstamming teruggaan tot het rijk van Madjapa-
hitM* 
Het voortbestaan van de eeuwenoude hindoe-javaanse kuituur 
brengt mee, dat de Javaan vanuit zijn gevoel voor harmonie in 
makrokosmos en mikrokosmos nog steeds de samenleving ziet als 
een onderdeel van de hele kosmos en dat iedereen daarin zijn 
plaats heeft. De mystieke scholen leren dit als een van hun vi-
sies op de maatschappij. Tekenend voor de visie van de hindoe-
javanen op de maatschappij zijn de agendapunten van het kon-
gres voor Kebatinans in juli 1958: 1. rekonstruktie van de iden-
titeit van de Indonesische natie. 2. de plaats van de hoofdstad 
gezien vanuit het standpunt van de mystiek. 3. de 'zwarte' en 
'witte' magische praktijken.11*8- Het is niet moeilijk om hierin zo-
als in de oude hindoe-javaanse rijken te zien een beleving van 
'the capital as the magie center of empire' en 'the cosmic roles 
of king, court and government'.1 i4b 
Het welzijn van de gemeenschap hangt af van de goede relaties 
tussen de verschillende groepen en beroepen, die ieder op hun 
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plaats het geheel in stand moeten houden. Nu er geen vorsten 
meer zijn aan het hoofd van het rijk, komt in de republiek het 
hoogste gezag toe aan de president. Van hem gaat het over op 
de regent en ten slotte op het dorpshoofd. Ook de politieke par-
tijen moeten hun taak vervullen met eigen inbreng en zo het wel-
zijn van de gehele gemeenschap bevorderen.115 
Het magisch geladen leiderschap is niet alleen overgegaan op 
de regeringsleiders en hoofden van politieke partijen, maar ook 
op de vakbondsleiders en de leiders van boerenorganisaties. 'The 
old agrarian communities are losing their influence, but new 
leaders are coming to the fore by way of newly-formed collective 
bodies such as peasant unions - for plantation labour - trade 
unions. Their social prestige is often still of a traditional kind, 
based on the "charismatic" tie between leader and group, i.e. on 
a belief in his well-nigh supernatural capacities.'116 
Met deze basisstrukturen van het Javaanse denken, dat alles 
en iedereen zijn plaats heeft en dat gradatie van magisch geladen 
kracht samenhangt met de plaats op de maatschappelijke ladder 
en dat het welzijn van de gemeenschap samengaat met het weten 
door iedereen van zijn plaats in het geheel en het blijven door 
iedereen op die plaats, hangt ook nauw samen de houding van 
de Javaan tegenover de godsdiensten. Zolang de orde niet ver-
stoord wordt doordat iedereen zijn plaats weet en de ander zijn 
plaats gunt, duldt de Javaan elke levensovertuiging in zijn om-
geving. 1 IT Alleen 'het kosmisch verband, waarin de mens thuis-
hoort, bepaalt zijn gehele positie in sociaal, economisch én reli-
gieus opzicht ' i i8 
Daarbij geldt het princiep: 'Many are the ways' zowel bij de 
abangan als de prijaji.119 Wanneer zich iemand bij de besnijdenis 
houdt aan de oude rituelen met selamatans; wanneer iemand een 
selamatan houdt onder de islamitische vasten; wanneer iemand 
dat niet doet wanneer iemand vóór de adathuwelijksceremoniën 
zijn huwelijk sluit voor een islamitisch ambtenaar volgens de 
moslimwet (wat verplicht is, nu de 'gemakshalve wetgeving' van 
de koloniale regering in de republiek nog is gehandhaafd in 
deze)120; wanneer iemand niet gelooft in geesten; wanneer 
iemand denkt, dat God in de zon is, dan is dat 'one's own affair'. 
m 'We see truth in all religions and are not exclusive in our 
beliefs.'i 22 Elke godsdienst heeft waarheid, geen heeft dé waar-
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heid.123 Alle godsdiensten zijn immers gelijkwaardig aan elkaar. 
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Maar ondanks deze ruimte voor allerlei godsdienstige over-
tuigingen en praktijken, is er toch ergens het beslissend kriterium 
voor toelaatbaarheid: zijn plaats weten. Er is een hogere eenheid 
boven deze godsdiensten: het kosmisch verband, de harmonie in 
de makrokosmos en mikrokosmos. Die harmonie mag niet ver-
stoord worden. 
De harmonie komt tot uitdrukking in hogere eenheidsverban-
den. Vroeger waren dat: desa, vorstendom, de kosmos. Nu zijn 
dat: desa, Indonesië, de wereld, de kosmos. 
Wij zagen juist, hoe de hiërarchische indeling van de hindoe-
javaanse rijken is overgegaan op Indonesië met behoud van de 
magisch-religieuze statusbeleving aspekten van de oude rijken. 
Dit geldt ook t.a.v. de godsdiensten binnen het nieuwe eenheids-
verband Indonesië. Alle godsdiensten zijn bovendien in Indone-
sië vertegenwoordigd: islam, hindoeïsme inhindoe-balienhindoe-
javanisme, boeddhisme in een Javaans tantristische vorm en 
meestal aangeduid samen met het hindoeïsme als 'boeddha-
hindoe', in welke verzamelnaam ook het confucianisme vaak in-
begrepen wordt. En dan zijn er nog katholicisme en protestantis-
me. Islam, boeddha-hindoe, katholicisme en protestantisme gel-
den als de vier officieel erkende godsdiensten. 
In de oude Javaanse religie speelt de vierdeling met een vijfde 
komponent als samenvattend middelpunt een belangrijke rol zo-
als wij hebben gezien. De vierdeling van de stam vond zijn een-
heid in de vorst, die de stam als geheel representeerde en van 
wiens magische kracht het welzijn van geheel het volk afhing. 
Koning Hajam Wuruk was hoofd van - en tegelijk identiek met 
Madjapahit. Het woord 'buwana' in Paku-buwana (de naam van 
de Susuhunans van Surakarta) en in Hamengku-buwana (de 
naam van de sultans van Jogjakarta) betekent 'wereld'. De vorst 
is de 'spijker of drager van de wereld', dat wil zeggen van het 
rijk. 12 5 
Tegen deze achtergrond moeten wij een uitspraak verstaan als 
die van prof. Prijono, die van 1957 tot 1966 minister was van 
Opvoeding, Onderwijs en Kuituur. Hij vertolkte de Javaanse 
visie op godsdiensten en maatschappij in een rede in mei 1954. 
Sprekend over de Indonesische gewoonte om te klassificieren, zei 
hij: 'Volgens deze klassifikatie, waarvan de sporen nog aanwezig 
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zijn op Djawa, Madura, Bali, Lombok en ook in Oost-Indonesië, 
heeft al het bestaande zijn plaats in bepaalde kategorieën. Tegen-
stellingen of op zijn minst verschillen zijn niet meer dan natuur-
lijk. Maar de tegenstellingen en verschillen vormen op een hoger 
plan een eenheid. Wanneer er volgens de klassifikatie twee kate-
gorieën of twee partijen of tijden zijn, dan is er van zelfsprekend 
boven die twee partijen een derde, waarin beide een eenheid 
vormen. Wanneer er volgens de klassifikatie een verdeling in vier 
kategorieën bestaat, dan is er stellig een vijfde daartussen in of 
daar boven, die de eenheid vormt en de vier kategorieën in zich 
verenigt enz. 
Wanneer het volk uiteenvalt in vier stammen, dan vormen deze 
op een hoger plan een eenheid. Wanneer uitgaande van het aantal 
godsdiensten ons volk in vier groepen verdeeld is, namelijk isla-
mitische, Bafi-hindoese, de protestante en de katholieke, dan kun-
nen wij, in de gedachtengang van onze voorouders als vanzelf-
sprekend aannemen of veronderstellen, dat deze op een hoger 
plan een eenheid vormen. Er kunnen tegenstellingen zijn - en 
volgens onze voorouders is dat zelfs nodig. Maar er zijn momen-
ten, dat deze tegenstellingen moeten worden opgeheven en de 
eenheid, waarvan de idee immers aanwezig is, zich moet open-
baren. 
De Pandawa's en Korawa's stonden voortdurend tegenover 
elkaar, maar als er een aanval van reuzen kwam, sloten zij zich 
aaneen om gezamenlijk de gemeenschappelijke vijand te bestrij-
den. In dat geval pleegden zij nooit verraad tegenover elkaar. 
Zeer merkwaardig is ook een oud Javaans verhaal, dat vertelt, 
dat de Korawa's en de Pandawa's beide nodig waren. Volgens 
onze voorouders had niets een absolute betekenis behalve de 
Hoogste Waarheid, ongeacht de naam, die er aan gegeven werd. 
In deze relativistische opvatting vormt de Indonesische natie of 
eenheid, gezien in ruimer verband, in feite slechts een van de vele 
zijden of kategorieën in deze wereld, het geheel der naties. 
Indonesiërs, die nog op voorouderlijke wijze denken, zullen het 
als een natuurlijke zaak beschouwen, dat boven de naties één 
eenheid moet bestaan, de eenheid der volken.'iae 
Zo denken de Javanen nog steeds zoals de strijd van de Pan-
dawa's en Korawa's in de Bharatajuda hun al eeuwen leert, al 
valt de wereld niet meer samen met een hindoe-j avaans vorsten-
dom. 
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De Javaanse tolerantie tegenover de godsdiensten houdt uiter-
aard één grote intolerantie in. Wanneer een macht, een gods-
dienst, een ideologie niet bereid is om slechts een plaats in het 
geheel in te nemen (wanneer er weer reuzen van buiten komen) 
dan sluit men zich (Pandawa's en Korawa's) weer aaneen on-
danks innerlijke tegenstellingen om de gezamenlijke vijand af te 
weren zodat alles weer 'in orde' komt. Kolonialisme121?, fanatis-
me van de rechtzinnige islamieten en kommunisme hebben dat 
reeds ondervonden. Zij vormen een aanslag op het levensritme 
van de Javaan.128 
Het is deze tegenstelling van de agama djawa tegenover de 
totalitaire islam, die de strijd om de ideële basis van de Republiek 
Indonesië beheerst, zoals wij in het tweede deel zullen zien. 
4. DE ISLAM 
A. Nieuwe kontakten met Arabie en het konflikt islam-adat 
a. Hadji's en Arabieren 
In 1870 begint in de koloniale geschiedenis van Nederlandsch 
Indie de periode van liberalisme. Daardoor werd het voor de 
'Inlanders' mogelijk gemaakt om o.a. zelf weer aktief aan de 
handel deel te nemen.12 9 Hierdoor en door de snellere vervoers-
mogelijkheden op modernere schepen kwam bij steeds meer mos-
lims het verlangen op om de bedevaart naar Mekka te houden, 
een van de vijf hoofdverplichtingen voor de gelovige moslim. 
Onder de Javanen krijgen wij dan opnieuw zoals onder de 
eerste Mataramse vorsten, dat een overtuigde groep moslims zich 
aktief inzetten voor hun geloof en dat deze hun beroep in de 
handel vinden.130 Uit angst voor godsdienstfanatici had de Ne-
derlandse regering in de negentiende eeuw de bedevaart naar 
Mekka zo veel mogelijk tegengewerkt.131 Onder invloed van de 
islam-deskundige Snouck Hurgronje heeft de regering geleidelijk 
een meer positief standpunt ingenomen tegenover de bedevaarten 
naar Mekka en beschermende en service biedende maatre-
gelen genomen voor de pelgrims.132 
Vanaf het begin van deze eeuw is het aantal Mekkareizigers 
snel gestegen met als topjaar 1927. In dat jaar reisden 52.412 
82 
inwoners uit de archipel naar Mekka. Dat was 42,6% van het 
totaal aantal pelgrims, die dat jaar Mekka bezochten. 
Waar in Indonesië stamreligies en islam vermengd zijn, komen 
uiteraard meer Mekkareizigers voor dan in gebieden, waar de 
hindoe of hindoe-javaanse godsdienst en kuituur heeft stand-
gehouden. Zo waren er in de jaren 1926-1935 op elke honderd-
duizend inwoners van het distrikt Djambi op Sumatra's Oostkust 
216 Mekkareizigers, in Banka en Belitung 191, in het distrikt 
Palembang 118, in Bandjermasin 125, in Bantam 105 en West 
Djawa (dus gescheiden van Bantam) 45. Maar op elke honderd-
duizend inwoners van Midden- en Oost-Djawa samen met Ma-
dura (waar alleen de Madoerezen en Javaanse handelaren over-
tuigde islamieten zijn) waren er 14 en in de Vorstenlanden slechts 
2.133 Een groot verschil is er gebleven in de republiek Indone-
sië: van de bijna 10.000 pelgrims per jaar in de jaren 1959-1963 
kwamen er gemiddeld 766 per jaar uit Midden-Djawa, waar 20% 
van de totale bevolking van Indonesië woont.134 
De hadji's genieten een groot aanzien in de moslimgemeen-
schap. Ook al is het reizen minder avontuurlijk dan vroeger en 
gaan er zelfs grote groepen per vliegtuig, zij blijven toch bijzon-
der gerespekteerd, omdat zij de Heilige Stad hebben bezocht en 
een en ander van de wereld hebben gezien. Na hun terugkeer 
mogen zij bovendien de eretitel hadji vóór hun naam plaatsen. 
Takdir Alisjahbana geeft een typerende beschrijving van de hadji 
in zijn omgeving: 'It is not surprising that it is the Hadzjis, who 
of all groups have the highest standard of living in such villages. 
The reason is that however fragmented and fractured their cul-
tural life, Islam still provides them with a set of ideals and a real 
hold on life in the midst of all the chaos and the shattering of 
values and standards which surround them.'iss 
Groot aanzien genieten in de moslimgemeenschap ook de Ara-
bieren als landgenoten van de Profeet. In steeds grotere getale zijn 
zij de laatste eeuw als handelaren naar Zuid-Oost Azië gekomen. 
Velen vestigden zich daar blijvend. In 1930 bedroeg het aantal 
Arabieren in Indonesië 71.000. Arabische vrouwen emigreren 
niet, zodat de geïmmigreerde Arabieren met Indonesische vrou-
wen trouwen. Waar Arabieren wonen valt overal op, 'dat hun 
invloed op het godsdienstig leven der bevolking groot is. Zij zijn 
felle mohammedanen, dorre geesten. Zij komen hun godsdienst-
plichten streng na en zijn wars van mystiek. De bevolking neemt 
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hen ten voorbeeld. Op grotere plaatsen, waar zij kolonies vor-
men, gaat hun invloed het diepst. In Djakarta, waar een grote 
kolonie is en de bevolking uit een mengelmoes van rassen zonder 
eigen cultuur bestaat, is hun invloed nauwelijks te overschat-
ten.'ise 
b. Islamitische plichtenleer en adatrecht vóór 1942 
De eigenlijke leider van de moslimse gemeente is de ulama. 
Onder de Javanen draagt hij de naam kijahi. De taak van de 
ulama bestaat vooral in het geven van godsdienstonderwijs op de 
godsdienstscholen, de z.g. pesantrén of madrasah.^ Tijdens het 
koloniaal bewind waren de ulama's onder het gezag van de vor-
sten, radja's en sultans, en onder het gezag van de Regenten 
gesteld, zoals wij in het vorige hoofdstuk reeds hebben gezien. 
Slechts met één groep ulama's heeft de regering zich rechtstreeks 
ingelaten: de penghulu's, de godsdienstbedienaren, die in dienst 
werden gesteld van het Nederlands bestuur. Een penghulu is 
hoofd van een moskee en van de moskeebedienaren; hij beheert 
de fondsen van de moskee, zoals huwelij ksgelden en opbrengsten 
van 'vrome stichtingen' en godsdienstbelasting. Op Djawa is hij 
ook voorzitter van de godsdienstige rechtspraak.138 
Door de geweldige toename van meer en langduriger kontakten 
met Arabie groeide onder de Indonesische godsdienstleiders de 
kennis van de orthodoxe leer en kwamen zij onder invloed van 
hervormingsbewegingen onder de moslims in Egypte en Arabie. 
Veel hadji's immers bleven lange tijd in Mekka en maakten daar 
of in Egypte studie van de islam-leer. Zij kwamen tot de ontdek-
king, dat het leven van hun dorps- en geloofsgenoten veel on-
rechtzinnige elementen bevatte. Thuis gekomen bonden zij dan 
de strijd aan met de islam vijandige adat.13^ 
Zij werden daarbij vooral geholpen door de in Indonesië wo-
nende Arabieren: 'Met de Indonesiërs, die na een lang verblijf in 
Mekka, van den daar heersende geest doortrokken, naar hun 
vaderland terugkeerden, stuwen zij de mensen in streng ortho-
doxe richting. Waar deze werkingen zich het krachtigst deden 
gelden, verloor het leven der inlandsche Mohammedanen veel 
van zijn bekoorlijke naïviteit en nam het een somberder, stroever, 
vaak ook minder verdraagzaam karakter aan.'140 
De islamleiders, ulama's, hadji's en Arabieren, vonden tegen-
84 
over zich: Vorsten, Regenten, adathoofden in de dorpen en de 
Nederlandse regering, toen deze laatste het adatrecht officieel 
ging erkennen. 
Allereerst: de Vorsten, Regenten en adathoofden in de dorpen. 
De Javaanse adel, waaruit de Regenten werden gerekruteerd en 
de adel aan de vorstenhoven in de Vorstenlanden waren nooit zo 
erg gesteld geweest op de nijvere moslims. Maar de Regenten en 
Vorsten hadden onder meer tot taak: plaatsing, benoeming, pro-
motie en ontslag van de godsdienstfunktionarissen met uitzon-
dering van de penghulu's.1*^ Buiten Djawa bleven ruim 260 
'zelfbestuurders', radja's en sultans, ongeveer 800/o van het ge-
bied besturen.142 
Wij moeten overigens de betekenis van de Vorsten voor het 
handhaven van de adat onder de bevolking ook niet over-
schatten, wanneer wij daar tegenover de kracht van de plaat-
selijke adathoofden stellen voor het handhaven van de adat. 
Adatdeskundigen mr. Jamin en prof. Supomo konstateren nl. 
'dat in de historie van het staatsrecht de plaatselijke rechtsge-
meenschappen, desa of marga of hoe ook genaamd, sterker zijn 
dan het daaroverheen gebouwde staatsbestel, hetzij vorstendom 
of sultanaat, hetzij het Nederlandsch Indisch staatsgeheel.'143 
Belangrijker voor het voortbestaan van de adat was daarom 
wellicht het officieel onderkennen en daarna erkennen van het 
adatrecht in de wetgeving. Toen rond 1900 door de z.g. 'ethische 
politiek' Nederland meer aandacht ging krijgen voor het welzijn 
van de autochtone bevolking, werd er ook meer aandacht besteed 
aan de eigen gewoonten van de mens voor zover dit nodig was 
voor het besturen van de 'Inlanders'. Bijzondere belangstelling 
ging er daarom uit naar 'dat samenstel van voor inlanders en an-
dere Oosterlingen geldende gedragsregels, die enerzijds sanctie 
hebben en anderzijds in ongecodificeerde staat verkeren'.144 Het 
betreft hier dus het adatrecht. 
De grote voorman van de adatrechtstudie. Van Vollenhoven, 
heeft gepleit voor het opnemen van het adatrecht in de officiële 
rechtspraak. Dit moest dus een grote variatie in rechtspraak in-
houden, want elk volk of volkje kende een eigen adat en eigen 
adatrecht, afgezien van de gemeenschappelijke aspekten, waar-
over wij in de eerste paragraaf van dit hoofdstuk spraken.145 
Ondanks anders luidende adviezen van adatrechtsdeskundigen 
heeft de regering nog gestreefd naar unifikatie van het recht. Na 
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meer dan dertig jaren dit doel nagestreefd te hebben, werden ten 
slotte in 1927 pogingen in die richting opgegeven.146 
Van 1928 tot 1942 is er veel bereikt voor de realisering van 
de opname van het adatrecht in de lokale en regionale recht-
spraak.147 Wij hebben in de eerste paragraaf van dit hoofdstuk 
reeds gezien de erkenning van de adatbestuursstruktuur van de 
dorpen. 
Zo werden in de laatste jaren vóór 1942 'in diverse regionale 
gebieden tal van traditionele rechtssystemen toegepast, eveneens 
in allerlei geldigheidsschakeringen. Naast dit traditioneel Indo-
nesische recht, - en veelal als een bijzonder onderdeel daarvan -
werd een brok traditioneel Moslimrecht toegepast'.148 
Dus ook een 'brok traditioneel Moslimrecht'. Door de gron-
dige studie van het adatrecht was namelijk duidelijk geworden, 
dat in de loop der eeuwen een merkwaardige ontwikkeling had 
plaats gevonden in de relatie islam - adat. Er waren enkele oor-
spronkelijke, fundamentele adatrechtsnormen verdwenen, waar-
voor elementen van het islamitische godsdienstig recht in de 
plaats waren gekomen. Deze onderdelen zijn: het verwantschap-, 
huwelijks- en erfrecht.140 Maar hier zijn weer uitzonderingen op. 
Zo werd op Djawa onder protest (achteraf!) van de moslims het 
adat-erfrecht gehandhaafd en werd daar niet het islamitisch gods-
dienstig erfrecht ingevoerd.15« En in Minangkabau geldt nog 
steeds het adat verwantschapsrecht (matriarchaat), dat principieel 
on-islamitisch is.151 
Nu is de islam een bij uitstek wettische godsdienst. De ortho-
doxe islamleer kent een hoeveelheid wetten, de z.g. islamitische 
plichtenleer, die vrijwel het gehele leven van de rechtgelovige 
moslim omvat.iss Maar de voorvaderlijke adat omvat een 
grote hoeveelheid adatrecht, dat veel meer betekenis heeft voor 
de adatgenoten dan de ingebouwde 'brok traditioneel moslim-
recht': 'Van overwegend belang zijn de van ouds gebleven volks-
instellingen en 's volks gewoonterecht.'153 
Zo moest er wel een grotere tegenstelling groeien tussen de nu 
met meer kennis van de orthodoxie uitgeruste islamleidersenhen, 
die het adatrecht in het officieel geldend recht en de officiële 
rechtspraak opnamen en verdedigden: Vorsten, Regenten, adat-
hoofden en Nederlandse regering. 
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с. Islamitische plichtenleer en adatrecht na 1945 
Een eerste stap vooruit voor de zich onderdrukt voelende islam-
leiders lag in de poging van de Japanners om hun gezag zowel op 
de Vorsten als op de ulama's te bouwen. Maar hierdoor nam de 
spanning eer toe dan af. De adatgezagdragers wilden hun oude 
macht terug en de ulama's waren nog lang niet tevreden. 1^ 
Toen de Japanners in 1945 vertrokken hield in Atjeh de partij 
der ulama's een jacht op de adatgezagdragers, de z.g. Uleëba-
langs. Van december 1945 tot februari 1946 werd een grote 
groep Uleëbalangs tot hun laatste manlijke nakomeling vermoord 
en een groep werd als verraders (door hun steun vóór de oorlog 
aan het Nederlands gezag) in een kamp gevangen gezet. In Atjeh 
was aan de eeuwenoude rivaliteit op een zeer tragische wijze een 
einde gekomen.iss 
In de republiek Indonesië zijn het instituut van sultanaten, 
radjaschappen en drie van de vier zelfbesturende vorstenlanden 
afgeschaft. Alleen het tot provincie verheven sultanaat Jogjakarta 
kan men nog min of meer als een afzonderlijk geheel zien. Maar 
het adatrecht bleef in heel Indonesië in de wetgeving gehand-
haafd in de positie, die het innam op het einde van de koloniale 
periode. 'Tot op heden staat voor ons vast, als erfstuk uit de 
Nederlandse tijd voor geheel Indonesië, dat godsdienstig recht 
alleen geldig is, voorzover het in het adatrecht is aanvaard. Daar-
om is alleen het Moslimse (formele) huwelijksrecht en - in zeer 
beperkte mate en beperkte kring - het Moslimse erfrecht in het 
adatrecht der geïslamiseerde streken opgenomen.'ise 
In mei 1952 werd in Minangkabau geprobeerd door overleg tot 
een oplossing te komen. In Bukittinggi werd een kongres gehouden 
van islamitische wetgeleerden, adatgezagdragers en akademici. 
Ondanks langdurig beraad is men niet tot overeenstemming kun-
nen komen.!5? 
Overeenkomstig de grondwet van 1950 verkreeg de in 1955 
gekozen grondwetgevende vergadering, de Konstituante, de op-
dracht het rechtsbestel te herzien.iss In en buiten de Konstituan-
te hebben de moslims er naar gestreefd om 'het godsdienstig 
recht los te maken van het adatrecht'. 'Het moslimse godsdien-
stige recht zal dan, de stutten van de adat voortaan ontberende, 
steun moeten vinden in de staatswetgeving', aldus prof. Hazaïrin. 
1 5 9
 Hazaïrin, de leider van een islamitische juristenschool, die de 
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islamitische godsdienstige wetgeving als staatswetgeving wenst, 
verdedigt de Koran als 'the Great Constitution'.ι6 0 
De Konstituante is door haar kortstondig bestaan niet aan 
haar taak m.b.t. de herziening van het rechtsbestel kunnen toe­
komen. De reden daarvan zullen wij in het tweede deel zien. 
B. Reformistische en traditionele variant binnen de Ummat 
a. Principiële tegenstellingen 
Door de intensieve kontakten met Arabie en de aanwezigheid van 
Arabieren in Indonesië kwamen veel moslimkringen onder in-
vloed van reformistische opvattingen van de aanhangers van het 
Wahhâbisme en van de leerlingen van Mohammed Abduh in 
Egypte en Arabie. Deze reformisten trachtten de islam te ver-
nieuwen, zodat deze godsdienst een konfrontatie met de moderne 
tijd zou kunnen doorstaan.16111 
De reformisten gaan er van uit, dat de islam als eenheid van 
godsdienst en gemeenschap op deze wereld uitstekend geschikt is 
om de mens gelukkig te maken, niet alleen in het hiernamaals, 
maar ook op deze wereld. De islam is immers volgens de refor-
misten zeer geschikt om alle wetenschappelijke en technische 
vooruitgang in zich op te nemen. Zij willen terugkeren naar de 
bronnen en deze opnieuw doordrenken in het licht van - en als 
een middel tot het oplossen van de hedendaagse problemen. Zij 
gaan uit van de Koran en de Traditie, maar willen gewoonten en 
sociale verhoudingen, die in de loop der eeuwen zijn binnen-
geslopen, uitbannen.161b 
Zij willen daarbij onderzoeken of niet bepaalde tot de 
Traditie gerekende elementen eigenlijk niet tot de Traditie ge-
rekend mogen worden. De Koran bleef voor Mohammed Abduh 
en de andere reformisten onaantastbaar, maar op de overge-
leverde Traditie kon kritiek worden uitgeoefend.162 
Deze hervormingsbeweging in het centrum van de islamwereld 
beïnvloedde ook Indonesische pelgrims, die op hun beurt de 
reformistische beweging beschouwden als een middel om hun 
geloofsgenoten thuis van nationale rompslomp aan bijgelovigheid 
en kuituur te bevrijden en hen op de authentieke Arabische islam 
af te stemmen. Trouw blijvend aan de Koran en de gezuiverde 
Traditie -leerden nu ook de Indonesische reformisten - moest 
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men zich toeleggen op nieuwe wetenschappen. Uiteindelijk von-
den die toch hun oorsprong in de Koran en de Traditie.163 'Aan 
de Koran werden spreuken ontleend ten betoge, dat de nieuwste 
wetenschappelijke theorieën, de nieuwste vondsten op medisch, 
biologisch, astronomisch, natuurkundig gebied en nog veel meer 
daarin reeds verborgen liggen.'164 
Maar de hervormers vonden tegenover zich een groeiend ver-
zet van traditionalisten, die - zeer gehecht aan de kombinatie van 
islam en Indonesische tradities - de hervormers ervan beschul-
digden, dat zij de islam misvormden. Deze traditionalisten waren 
vooral sterk - vanaf het begin van de opkomst van de vernieu-
wingsbeweging - onder de Javanen. De Javaanse moslims waren 
dan wel niet zo gesteld op de prijaji en abangan kuituur, maar 
zij tekenden ook verzet aan tegen de Arabisering van de islam. 
De gelovige Javaanse moslim wil zowel Javaan als moslim en 
niet Arabier en moslim zijn.ies Cl. Geertz omschrijft de Javaanse 
moslimgroep als volgt: 'a stress of Islamic aspects of the syn-
cretism and generally related to the trading element (and to 
certain elements in the peasantry as well).'166 Bovendien hebben 
de Javaanse islamieten hun eigen Mekka in Demak. Zeven bede-
vaarten naar Demak staan gelijk met één naar Mekka, i ^ 
De Javaanse leider van de moslimgemeente der Javanen, de 
kijahi168 vormt in het traditionele patroon van de Javaanse maat-
schappij een soort islamitische versie van de hindoe-javaanse 
volksmagiër, de dukun, en een islamitische versie van de guru in 
de hindoe-javaanse mystiek. Dit kuituur gebonden karakter van 
de Javaanse kijahi wordt door hem moeizaam of helemaal niet 
prijsgegeven ter wille van Arabiserende stromingen onder zijn 
geloofsgenoten.169 
Twee van de belangrijkste omstreden leerpunten, waarin de 
traditionelen en reformisten uiteengaan, zijn de volgende: 
- De traditionelen staan een zodanig karakter van de godsdienst 
voor, dat de Koran en de Traditie met de daarin vervatte plichten 
het hele leven beheersen. Koran en Traditie zijn voldoende als 
uitrusting voor het gezins- en gemeenschapsleven. De reformisten 
propageren en stimuleren het onderwijs ook in niet strikt reli-
gieuze vakken. Onder hen treft men westers geschoolde politieke 
leiders van Indonesië aan. Maar zij willen ook voor alle menselijk 
handelen in gezin en gemeenschap de islamleer als basis nemen. 
- De traditionelen interpreteren de wet zo, dat zij nationale ele-
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menten in het leven kunnen handhaven op basis van de (niet 
gezuiverde) Traditie. De reformisten willen geen gebruiken toela-
ten, wanneer deze niet in overeenstemming zijn met de geest van 
de Koran en de oorspronkelijke Traditie. Zo staan de traditionele 
moslims nog wel enkele vormen van populaire Javaanse kunst 
toe, maar de reformisten wijzen heel de populaire klassieke Ja-
vaanse kunst af.170 
b. Organisaties en scholen van reformisten en traditionelen 
Om hun aktiviteiten te koördineren zijn de reformisten in 1912 
overgegaan tot het oprichten van de Muhammadyah. Deze ver-
eniging streeft met haar reformistische opvattingen naar een so-
ciaal-ekonomische verheffing van de islamieten. De Muhamma-
dyah heeft tijdelijk een politiek karakter gehad in Atjeh en Mi-
nangkabau en als partner in de door Japanners opgerichte 
federatie van islamitische verenigingen: de Masjumi. Na 1945 
bleven veel van haar leden politiek georganiseerd in de Masjumi, 
maar de Muhammadyah werkte daar naast zelfstandig verder aan 
haar idealen.171 
Om haar sociale bewogenheid trekt de Muhammadyah veel 
mensen aan. Haar veelzijdige aktiviteiten bestaan o.a. in het op-
richten van scholen met onderwijs in niet alleen maar strikt 
godsdienstige vakken, in het oprichten van jeugdbewegingen, 
leeszalen, uitgeven van boeken en het bouwen van ziekenhuizen. 
"2 De Muhammadyah had in 1966 ongeveer 200.000 leden. Zij 
beheert 4.700 lagere scholen, 600 middelbare scholen, 6 fakul-
teiten en 27 hospitalen en 48 weeshuizen. In 1962 werden haar 
scholen bezocht door 260.000 leerlingen.173 
Als reaktie tegen de groeiende invloed van de reformisten 
sloten ook de zich bedreigd voelende traditionelen zich aaneen. 
Zij richtten in 1926 op de Nahdatal Ulama Ontwaken van de 
Ulama'. De N.U. keert zich tegen alle reformistische pogingen. 
174
 De N.U. heeft haar aanhangers vooral onder de Javaanse 
moslims o.l.v. hun kijahi's. In tegenstelling met de Muhamma-
dyah is de N.U. niet verbonden met een politieke partij, maar 
treedt zij zelf als zodanig op. Daarom is de ulama resp. kijahi, 
die aangesloten is bij de N.U. niet alleen leider van de moslim-
gemeente, maar ook partijpolitikus.175 
Zowel de N.U. leiders als de Muhammadyah-Masjumi leiders 
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verkeren in de moeilijke situatie bij het propageren van bun 
idealen: 'how to interpret Islam so that it can at the same time 
be both religiously satisfying and socially adequate. The dif-
ference lies in the fact, that the danger in the first is that social 
adequacy will be sacrificed to religious satisfaction and the party 
will lose its political effectiveness, and in the secund the danger 
is that religious validity may be sacrificed to social efficiency, 
depriving the party of its basis of mass support.'178 
Het belangrijkste middel voor de verbreiding van hun leer is voor 
beide groepen gelegen in het onderwijs op de scholen. De tradi-
tionelen hebben hun Koranschooltjes en de vervolgscholen daar-
op: pesantréns. De traditionelen kennen maar één wetenschap: 
wat de mens volgens de Openbaring heeft te geloven en te doen. 
De moedertaal voor de leerlingen van de Koranschooltjes is het 
Arabisch, dat zij overigens niet verstaan noch kunnen lezen. 
De leerstof van de Koranschooltjes bestaat hoofdzakelijk in het 
van buiten leren van onbegrepen Koranteksten en het aanleren 
van de voornaamste plichten voor de gelovige moslim.177 Na de 
Koranschool kan men gaan naar de vervolgschool in het islam-
onderricht: de pesantrén, 'plaats voor studenten in de gods-
dienst'.17^ De pesantrén is ontstaan uit de oude hindoe-boeddhis-
tische kloosterscholen op Djawa. Een pesantrén bestaat uit een 
duidelijk afgebakend terrein met een kostschool, waar docenten 
en leerlingen wonen. Aanvankelijk was de enige verandering, dat 
de oude magisch geladen teksten, tantras, vervangen werden door 
Koranteksten en dat de mystikus in plaats van Siwa het woord 
Allah verzuchtte. In wezen was er niets veranderd. Het karakter 
van godsdienstbeleving in deze religieuze kommuniteiten veran-
derde overeenkomstig het toenemen van de kennis van de isla-
mitische plichtenleer, de Koranexegese, de Traditie en de leer 
van de islamitische theologische scholen. Maar de pesantréns zijn 
een bolwerk gebleven van traditionele Indonesische islam.17« 
De reformisten stichtten hun eigen scholen als konkurrenten 
van de traditionelen en gaven hun scholen de Arabische naam 
madrasah. Zij richtten ook dagscholen op zonder internaat er 
bij. Op de madrasah worden niet alleen strikt godsdienstige vak-
ken gegeven, maar ook wiskunde, Latijns alphabet, nationale ge-
schiedenis, aardrijkskunde enz. 'Slechts' een derde tot drie vierde 
deel van het lesprogramma bestaat uit onderwijs in strikt gods-
91 
dienstige vakken. Maar in tegenstelling tot de pesantréns worden 
in de madrasah's de leerlingen degelijk onderricht in de kennis 
van de Arabische taal, zodat zij hun gebeden begrijpen en zelf 
de Koran lezen. 
Er zijn ook reformisten, die instituten voor normaal lager-, 
middelbaar- en hoger onderwijs hebben opgericht, de z.g. 5e-
kolah Islam, de islamitische school. Op deze onderwijsinstellin-
gen wordt het normaal onderwijsprogramma van de openbare 
scholen gegeven met daaraan toegevoegd godsdienstlessen in de 
islamleer.iso 
Veel meer dan in de 60.000 moskeeën van Indonesië1^ wordt 
in de scholen een diepgaande invloed uitgeoefend op de vorming 
van de twee islamitische groeperingen in het land. 'The school is 
the lifeline of the Islamic tradition, and the reformed school is 
that tradition's path to the present.'182 
Het aantal madrasah's groeit erg snel. In het begin van deze 
eeuw was er geen enkele. In 1954 waren er reeds 12.000.183 
In 1965 waren er in Indonesië 25.000 scholen van het traditio-
nele type en in totaal 75.000 van het reformistische type.184 
Pogingen vóór 1942 ondernomen om te komen tot een theo-
logische fakulteit voor de islam, hebben niet tot resultaat geleid. 
iss Nu z¡jn er 80 islamitische instellingen voor hoger onderwijs, 
waaronder theologische hogescholen van beide richtingen. Deze 
instellingen zijn slechts gedeeltelijk door de regering als zodanig 
officieel erkend en de kwaliteit loopt door te snelle groei van het 
aantal onderwijsinstituten uiteraard zeer uiteen.iee 
c. Hun eenheid, intolerantie en visie op de staat 
Voor de gelovige islamiet bestaan er twee soorten voorschriften: 
persoonlijke voorschriften en voorschriften voor de Gemeen-
schap. De belangrijkste persoonlijke voorschriften zijn 'de vijf 
zuilen': 1. de belijdenis van Allah en van Mohammed als zijn 
Profeet, 2. het vijf maal per dag bidden met voorgeschreven 
wassingen, houdingen en gebaren, 3. het geven van aalmoezen, 
4. het onderhouden van de vastenmaand, de Ramadan, 5. de 
bedevaart naar Mekka.187 
Daarenboven bestaan er voorschriften voor het leven in de 
Gemeenschap van de moslims. De belangrijkste daarvan is de 
'djihad' de 'krachtsontplooiing op weg naar God'. Deze verplich-
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ting houdt in, dat de Gemeenschap als zodanig onafgebroken 
pogingen in het werk moet stellen om de rechten van God en 
de mens, zoals die in de Koran en Traditie zijn vastgelegd, over 
de wereld te verbreiden. Dit kan bestaan in het voeren van een 
Heilige Oorlog tot territoriale uitbreiding van de Daru'l-Islam, 
het gebied van de islam, ook genoemd de Ummat of de Um-
matu'l-Nabi, de Gemeenschap van de Profeet. De djihad kan 
ook bestaan in het bestrijden van ketterijen binnen de Ummat. 
Tegenwoordig wordt de djihad ook wel uitgelegd als het ver-
breiden van de islam door islamitische missionarissen of als 
het uitbreiden van de islamitische (is: Arabische) kuituur en be-
schaving.188 
Binnen de Daru'l-Islam worden niet alleen het privé- en ge-
zinsleven, maar worden alle sociale relaties geregeld door gods-
dienstige voorschriften. Deze hebben betrekking op huwelijk en 
huwelijksbeleving, positie van de vrouw in het gezin en in de 
Gemeenschap, testamenten, kerkhoven, spijs en drank, spelen, 
rente, gezag, kunst enz. Door elk van zijn daden moet de islamiet 
getuigenis afleggen van zijn geloof en lid zijn van de Ummat. 
Voor de islamiet bestaat er slechts één leven, het godsdienstig 
leven; en slechts één gemeenschap, de godsdienstige Gemeen-
schap. Er bestaat voor hem slechts één soort plichten of wetten: 
de islamitische godsdienstige plichten.iss 
Nu kent de islam geen priesters, geen hiërarchie, geen synoden 
of iets, wat men zou kunnen vergelijken met kerk. Het ontbreekt 
de islam aan elke organisatievorm voor de Gemeenschap. Maar 
haar plichtenleer is allesomvattend, is totalitair. Vandaar het 
ideaal, dat deze plichtenleer staatswetten moeten zijn. Gemeen-
schap en staat moeten één godsdienstige gemeenschap zijn. 'De 
Islam is een gemeenschap, die in één onverdeelde levensdrang 
de betrekkingen beheerst zowel van iedere gelovige met God, als 
ook die der gelovigen onderling op moreel, sociaal en politiek 
gebied.'19» 
Koran noch Traditie schrijven echter voor op welke wijze de 
staat daar voor moet zorgen of hoe de grondwet van een staat 
moet zijn. In de islamitische landen hebben dan ook verschil-
lende staatsvormen bestaan.19i Er is de laatste jaren een grotere 
variatie gekomen in opvattingen onder vooraanstaande moslim-
theologen m.b.t. de eenheid van islam en staat. De belangrijkste 
daarvan is wel de opvatting, dat in een islamstaat de islam mis-
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bruikt en misvormd wordt door de politiek. Maar een duidelijk 
alternatief is er in werkelijkheid nog niet ondanks pogingen in 
die richting in Egypte en Pakistan. 192 Dit probleem hangt te 
nauw samen met de kern van de islamleer. 
De Indonesische moslims beleven mede door de talrijke bede-
vaarten naar Mekka zeer bewust hun opgenomen zijn in de 
Ummatu'l-Nabi. Door de beleving van de Ummat voelen zich de 
moslims opgenomen in groter verband dan alleen maar eigen 
stam, ras of land. 'The sense of community - of Ummat - is 
primary. Islam is seen as a set of concentric circles, wider and 
wider communities: Modjokuto, Java, Indonesia, the whole of the 
Islamic world: a great society of equal believers constantly re-
peating the name of the Prophet, going through the prayers, chant-
ing the Koran.'193 En wat H. Bouman zegt in dit verband over de 
islam in Indonesië vóór 1945, gold ook weer in 1967 tijdens en 
na de oorlog van Israël tegen islamitische landen: 'De poli-
tieke geaardheid van de Islam droeg er ook toe bij om het saam-
horigheidsgevoel met andere Mohammedaanse volken te verster-
ken. De troebelen in Palestina, de politiek ten opzichte van de 
Joden, alles wat voor de Islam van belang kan zijn, trekt de 
aandacht van de Indonesische pers.'194 
Zowel reformistische als traditionele moslims in Indonesië 
voelen zich onmachtig om hun idealen te realiseren, zolang de 
staat niet de taak op zich neemt voor de Ummat zorg te dragen. 
Hoewel er in Indonesië ook moslims zijn, die voor de islam meer 
nadelen dan voordelen in een islamstaat zien, is de islamstaat 
wel het ideaal van de organisaties en politieke partijen van refor-
misten en traditionelen. Over de staatsvorm van een eventuele 
islamstaat verschillen zij van mening, maar die is dan ook niet 
voorgeschreven. Zo kozen de N.U. leden in de Konstituante in 
1959 vóór de Geleide Demokratie, maar stemde de Masjumi 
tegen, terwijl beide één waren in de eis, dat Indonesië een islam-
staat, een Negara Islam moest worden. Bovendien kent Indonesië 
nog de Dami Islam beweging, die met wapengeweld de Negara 
Islam tracht te Ьегеікеп.іэз 
De traditionele moslimgroepen streven ernaar om van Indo­
nesië een theokratie te maken, waarin de ulama's het voor het 
zeggen hebben. De reformisten streven er over het algemeen naar 
om de Negara Islam te proklameren in de grondwet op te nemen, 
dat het staatshoofd per se een moslim moet zijn en dat de wetten 
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van het land in overeenstemming moeten zijn met de geest van 
de Koran en de Traditie. 'Negara Islam is perhaps the single 
most powerful slogan among the santrimasses.'ise 
Beide groepen moslims gaan ervan uit, dat de overheidszorg 
principieel niet gescheiden kan worden van de regeling van het 
godsdienstig leven van de islamieten.19? Nahdatal Ulama en de 
Masjumi, de beide grootste islamitische partijen - resp. tradi-
tioneel en reformistisch georiënteerd - huldigen het standpunt, 
dat de islam is: een 'way of life complete in itself'.188 
S. DE I S L A M T E G E N O V E R DE I N D O N E S I S C H E 
A U T O C H T O N E K U L T U U R 
Na een uiteenzetting over het algemeen Indonesische, oud-maleise 
kultuursubstraat, het Indonesische dorp, behandelden wij achter-
eenvolgens hindoe-bali en de twee kultureel-godsdienstige hoofd-
stromingen: hindoe-javanisme en islam. Wij stellen in deze para-
graaf nog eens de islam tegenover de alom tegenwoordige adat 
en vooral tegenover de hindoe-javaanse kuituur. 
Na de definitieve vastlegging van de islam-orthodoxie in de 
negende eeuw en het met geweld uitbannen van alle binnenge-
slopen elementen uit Griekse, Christelijke en Perzische kuituur, 
heeft de islam een sterk Arabisch karakter behouden.iss De 
Openbaring in de Koran en de tijd van de eerste vier, de z.g. 
Rechtgeleide Khaliefen is de ideale en geïdealiseerde tijd voor 
de rechtgelovige moslim. In rechtzinnige kringen heeft men altijd 
een vijandige houding tegenover niet Arabische kuituren aan-
genomen.200 
De kern van de voor goed vastgestelde orthodoxie is, dat alleen 
God aktiviteit kent. De mens is zijn slaaf in passiviteit en berus-
ting. Wat de mens doet in schijnbaar zijn aktiviteit is in feite 
rechtstreeks zonder causae secundae aktiviteit van God. 'Aan 
sekundaire oorzaken enige macht toekennen, zou betekenen af-
godendienst en aan God gezellen geven.'201 
De ware orthodoxie, die in het Midden-Oosten de strijd aan-
gebonden had tegen de gewoonten van de onderworpen volken, 
ziet zich nu voor de taak gesteld in Indonesië hetzelfde te doen. 
De herontdekkers van de rechtzinnigheid: hadji's, een organisatie 
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als de Muhammadyah en een politieke partij als de Masjunti, 
stellen zich voor, dat door de realisering van de rechtzinnige 
islam in het leven van de Indonesiërs met behulp van de islam-
staat de weg naar de welvaart open ligt. Voorkeur voor een 
westers ekonomisch stelsel gaat bij hen gepaard met een totale 
afwijzing van Indonesisch eigen kuituur en godsdienst en met het 
streven naar een realiseren van de Arabische editie van de islam. 
Deze kombinatie van idealen kon tot de hoogst merkwaardig 
gekompliceerde situatie leiden, dat met 'westerse wetenschappen' 
opgeleide akademici aan het hoofd van de Masjumi sympathi-
seren met de terreurakties van de Darul Islam beweging.202 
Het zal uit de voorgaande paragrafen duidelijk zijn, dat de 
islam in Indonesië tegen twee rivalen moet vechten: in de eerste 
plaats in 'eigen huis': waar pre-islamitische godsdienstige ele-
menten samengaan met de islam en in de tweede plaats tegen de 
hindoe-javaanse kuituur, de agama djawa. 
Bij de geïslamiseerde volken bestaat nog steeds veel voor-
ouderlijke adat en vooral veel voorouderlijk adatrecht, dat geldt 
als officieel recht. Islamleiders streven er naar zoals wij met een 
uitspraak van prof. Hazaïrin gezien hebben om het islamitisch 
godsdienstig recht van de adat te ontdoen en voortaan te steunen 
op de islamitische plichtenleer als staatswetten. 
Bij deze geïslamiseerde volken heeft de islam echter ook een 
voordeel in de adatstruktuur. De adat is niet alleen een vijand, 
maar ook een steun voor de islam. Wij hebben er reeds op ge-
wezen, dat in het adatrecht fundamentele instellingen van de 
islam in de loop der eeuwen zijn opgenomen en dat deze 'brok 
traditioneel Moslimrecht' door deze volken nu wordt beleefd als 
één geheel met het adatrecht. 
Maar de adatgemeenschappen zijn kommunalistisch van karak-
ter. Mocht hier iemand tot de keuze komen voor een andere 
godsdienst, dan is dat niet alleen een breken met de Ummat, 
maar ook breken met de adatstruktuur van de gemeenschap. Het 
is een totaal uittreden uit de gemeenschap, omdat men zich in-
dividualistisch opstelt in een belangrijk aspekt van de samen-
leving. Immers - zo zegt J. Prins aan het slot van zijn onder-
zoek - 'Gelijk telkens bleek, is alle adatgemeenschap juist kom-
munalistisch, anti-individualistisch. Het geldt hier een grondtrek 
van alle volksinstellingen.'2^ 
Wanneer het er om gaat een keuze te doen zoals bij het stem-
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men op politieke partijen met of zonder islam als basis in het 
program, dan kiest de groep voor een partij met de islam als 
basis.204 De strijd tegen pre-islamitische elementen in de samen-
leving blijft hier een strijd tussen godsdienstleiders en adat-
gezagdragers. Om in deze geïslamiseerde streken de islamitische 
plichtenleer volledig gerealiseerd te krijgen, heeft de islam nodig, 
dat deze godsdienstige plichten verheven worden tot staatswetten. 
Dan kan het adatrecht uit de samenleving verwijderd worden, 
want de islamitische plichtenleer is immers een 'way of life, 
complete in itself'. Dit ideaal moet op nationaal niveau aan de 
orde gesteld worden. 
Op nationaal niveau treft de islam haar tweede rivaal aan in 
de ongeveer de helft van de totale bevolking van Indonesië om-
vattende abangan en prijaji Javanen, die het nationaal eigene van 
Indonesië op de voorgrond stellenlos in eerste instantie ligt 
hier de tegenstelling islam-hindoe-javaanse kuituur. Hier ont-
moeten elkaar twee civilisaties, twee totaal tegenover elkaar 
staande kuituren. 
- De kern van de tegenstelling islam-agama djawa ligt in hun 
idee over God. De islam kent een ongenaakbare God op grote 
afstand, tegenover Wie de mens slechts een slaaf is, die slechts 
heeft te accepteren, wat hem overkomt. Alles, wat de mens over-
komt, komt rechtstreeks van de Enige, die aktief is, de Enige die 
schept en wel rechtstreeks elke daad, elke gebeurtenis, elke ge-
dachte enz. In de agama djawa leeft de mens op zeer vertrouwde 
voet met God, met het Uiteindelijke. God is niet ver weg. God 
is in alles en iedereen. Tegen deze achtergrond is duidelijk, dat 
de islam zo fel ageert tegen de Irmerlijkheidsverenigingen, de 
Kebatinans op Djawa met hun voor de islam blasfemische leer 
over eenheid van God en mens.206 
- In de islam kent men slechts slaven tegenover God. Iedereen 
is daarom gelijk tegenover God. Het niets zijn tegenover God, 
is de band, die de gelovigen tot broeders maakt. In de agama 
djawa bestaat een grote gradatie in spiritueel leven, in meer of 
minder één zijn met het Uiteindelijke, met God. De vorst was 
zelfs een inkamatie van God. De gradatie in de mate van één zijn 
met God valt samen met de plaats, die men inneemt op de ladder 
van het tot in finesses uitgewerkt standensysteem van de adel 
resp. de ambtenaren tot de laatste boer.207 
- De islam leert, dat de mens na dit leven verantwoording af 
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moet leggen over zijn leven en dat hij voor eeuwig gelukkig zal 
zijn in het Paradijs of voor eeuwig verdoemd zal worden. In de 
agama djawa is verspreid het geloof in de reïnkamatie.208 
Duidelijker, maar slechts vanuit deze fundamentele geloofs-
punten te begrijpen, treden de verschillen aan de dag in allerlei 
vrome gebruiken en kunstuitingen. 
- Het is onverdraagzaam voor de rechtzinnige islamiet, dat 
bij de Javaanse huwelijks- en begrafenisceremoniën zoveel 'hei-
dense' gebruiken in acht worden genomen.209 
Opvallend is het onderscheid tussen reformistische en tradi-
tionele moslims, wanneer het gaat over een standpunt innemen 
tegenover de selamatans, waarvan het leven der abangan door-
drenkt is. De traditionelen zijn hier nog enigszins verdraagzaam, 
maar de rechtzinnige Muhammadyah is er mordicus tegen.210 
- De moslims veroordelen de klassieke Javaanse kunst, waar-
onder de wajang. Zonder wajang is het leven voor een Javaan 
die dit spel beleeft als zijn eigen leven onmogelijk. Maar wajang, 
dansen enz. doen in de ogen van de moslim te kort aan de enig 
kreatieve: God. Slechts muziek uit Arabie en kunst zonder uit-
beelding van mensen, laat staan van God, is geoorloofd. Nu 
heeft niet alleen de Javaanse kunst, maar die van heel Indonesië 
een grote bloei gekend onder Sukamo en in alle grote steden 
zijn kunstakademies opgericht.2n In Jogjakarta is nu een frappant 
verschil aan te wijzen tussen islam en hindoe-javaanse kultuur-
invloeden. Aan de staatsuniversiteit voor islam-theologie in deze 
stad is opgericht een 'Orkes Padang-pasir', 'Woestijnorkest'. Maar 
onder de ongeveer duizend studenten op de akademie voor beel-
dende kunst, muziek, dans en ballet en film in deze stad treft 
men geen enkele echte moslim aan.2*2 
- Een zeer belangrijk probleem, waarin men vanuit verschil-
lende wereldbeschouwingen tegenover elkaar staat, is de positie 
van de vrouw in de maatschappij. Hier staat de islam tegenover 
de Indonesische adat. In de nationale kuituren van Indonesië 
neemt de vrouw een veel belangrijker plaats in dan volgens het 
godsdienstig recht van de islam geoorloofd is. G. Bousquet, die 
veel over de islam in de Arabische landen heeft gepubliceerd, 
merkt hierover op: 'Een ontzaglijk verschil van de eerste orde 
tussen de Indonesische maatschappij en andere islamitische sa-
menlevingen is de hoge positie van de vrouw in alle klassen en 
alle eilanden; hier is niet alleen een feitelijk verschil met de Ara-
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bische landen, maar het is een kentrek, waarvan ik zonder aar-
zelen verklaar, dat zij een anti-Islamitische geest toont.' 'De geest 
der Indonesische gewoonten is niet die van de plichtenleer en hun 
voortleven is een feit van geweldige betekenis, indien men de 
werkelijke graad van Islamisering van deze streken zou willen 
meten.'2i3 
- Op Djawa geldt nog steeds het adaterfrecht, waarbij de zonen 
en dochters gelijk berechtigd worden. Dit is tegen het godsdien-
stig erfrecht van de islam, waarbij de dochters slechts een miniem 
aandeeltje in de erfenis krijgen. Islamleiders verkondigen nu, dat 
een islamitische erfgenaam, die een adatrechtelijke boedel-
scheiding accepteert verraad pleegt aan zijn geloof.214 
- Een zeer belangrijk punt in dit verband is de polygamie. In 
de jaren 1936-1937 heeft de Nederlandse regering onderzocht of 
het haalbaar zou zijn ten minste de mogelijkheid te openen voor 
een monogame huwelijkssluiting. De algemene beroering, die 
deze 'aanslag op de Islam' teweegbracht, heeft de regering van 
verdere pogingen doen afzien.215 De islamitische vrouwenorgani-
saties verdedigen tegenover de andere vrouwenorganisaties de 
polygamie als onderdeel van de islamleer. Waar de Muhamma-
dyah sterk is, ziet men in meerdere opzichten een ver-Arabiseren 
van de plaats van de vrouw in het openbaar leven en het steeds 
veelvuldiger voorkomen van gesluierde vrouwen op straat. Vanuit 
nationaUstische organisaties gaan stemmen op om de positie 
van de vrouw te verbeteren, beter te maken nog dan in de adat. 
Er moge dan wel een betere situatie voor de vrouw zijn in Indo-
nesië in vergelijking met Arabie, er valt toch nog veel te ver-
beteren. In deze kringen wordt gepleit voor de monogamie. Waar 
de positie van de vrouw in het oog van de ene groep te hoog 
is, als die blijft zoals in de adat, streeft de andere groep er naar 
om de gelijkwaardigheid van vrouw man te bereiken.216 
- De tegenstellingen komen uiteraard ook tot uiting in de ijver 
van beide stromingen om invloed te krijgen op het onderwijs 
en de opvoeding. Zo hebben de prya/ï-Javanen geprotesteerd 
tegen het geven van islamonderricht op de openbare scholen.217 
Niet alleen in het godsdienstonderwijs, maar rond heel de 
opvoeding op scholen enz. zijn de nationalisten en islamieten 
eikaars rivalen. 
Reeds op het nationaal kongres voor opvoeding te Jogjakarta 
in 1937 bleek dit duidelijk. Daar werd wegens het niet inwilligen 
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door de Nederlandse overheid van de wensen om meer onderwijs 
voor de Indonesiërs, door de islamieten betoogd, dat de pesan-
trén meer aandacht moest krijgen als een uitstekend reeds lang 
bestaand middel om onderwijs te geven. Dr. Radjiman, de hofarts 
van Surakarta, die wij boven reeds ontmoetten als een van de 
presidenten van Budi Utomo, verdedigde ook de uitbreiding van 
pesantréns, maar gaf een zodanig programma voor deze scholen, 
dat duidelijk bleek, dat hij de pesantrén in zijn oorspronkelijke 
staat wilde herstellen: een centrum, waarin de guru-leerling-ver-
houding in een magisch mystieke sfeer wordt beleefd.2ie 
In de republiek Indonesië is het Ministerie van Godsdienst 
een volkomen islamitische aangelegenheid.219 De beide rivalen 
vechten met elkaar om de meeste invloed op het Ministerie van 
Opvoeding. Beide proberen hun 'way of life' via de overheids-
instanties aan de jeugd op te Ieggen.22o 
Daarenboven heeft de Muhammadyah nog haar duizenden ma-
drasah's. En zij organiseert allerlei leergangen, waar leiders van 
verschillende afdelingen bijeen komen om gedurende een kursus 
van een paar weken te leren, hoe zij moeten leven: werken, 
slapen, zich wassen, huizen bouwen enz., overeenkomstig de 
voorschriften van Koran en Traditie. 'Indien ergens, dan wordt 
hier de kiem gelegd voor een toekomstige Indonesische islam-
kultuur, waarbij de islam niet alleen een godsdienst is, maar een 
konkrete, bepaalde "way of life".'22* 
Tegenover het totalitaire van de islam staat de tolerantie van 
de agama djawa. Binnen de agama djawa wordt veel toegelaten 
mits de basistruktuur van het hindoe-javaanse denken niet wordt 
gestoord: harmonie, het ieder zijn plaats weten. Dit houdt in, dat 
de agama djawa zeer intolerant moet zijn tegenover de islam, 
wanneer deze haar totalitair karakter wil opdringen en de voor 
abangan en prijaji onmisbare kultuurelementen zoals selamatan 
en wajang en heel de kosmologische levensfilosofie die daar ach-
ter zit wil verwijderen.222 
De enige wijze, waarop islamitische leiders het totalitair karakter 
van de islam aan de abangan en prijaji zouden kunnen opleggen, 
is dezelfde als de wijze, waarop onder de geïslamiseerde volken 
de islam van de adat bevrijd moet worden: de islamstaat. De 
voorstanders van de islamstaat vinden het feit, dat de abangan en 
prijaji enkele islamitische namen en gebruiken in hun agama 
djawa hebben opgenomen een argument om hen heel de islam 
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als een 'way of life complete in itself' op te leggen. Hoewel deze 
islamitische namen en gebruiken opgenomen zijn binnen het hin-
doe-javaanse denken, vormt dit toch al voor deze islamitische 
leiders reden genoeg om die Javanen als moslims te beschouwen, 
zij het dan van het slechtste soort. 
Wanneer nu, zoals wij in het tweede deel zullen zien, de strijd 
rond de ideële basis van de Republiek Indonesië zich toespitst 
op de zin: 'de plicht van elke islamiet om volgens zijn leer te 
leven', dan bedoelen de moslimpartijen daarmee alle Indonesiërs 
buiten de Christenen en hindoe-balinezen. Met uitzondering van 
deze laatste twee groepen zouden, in geval die zin in de grond-
wet wordt opgenomen alle Indonesiërs met het gezag van de staat 
gedwongen moeten worden om de rituele reinigingen na te komen 
zoals de islamitische plichtenleer die voorschrijft, de vijfdaagse 
gebedsoefening houden met het gezicht naar Mekka; de vrijdagse 
bidstonden voor mannen in de moskee zal wettelijk verplicht 
worden. Varkensvlees zal moeten verdwijnen van elk menu. Alle 
pre-islamitische gewoonten rond besnijdenis, bruiloften en uit-
vaarten enz. moeten verdwijnen. De voorgeschreven verplichte 
aalmoes moet de belasting aan de staat worden. Het erfrecht en 
de plaats van de vrouw in de gemeenschap moeten wettelijk wor-
den vastgelegd overeenkomstig de islamitische plichtenleer. De 
rechter bij de rechtspraak zal een islamitische wetgeleerde zijn. 
Kunstakademies moeten hun deuren sluiten. Kebatinans, sela-
matans, wa/an^-voorstellingen en heel de klassieke Javaanse 
kunst met haar kosmologische levensfilosofie, de agama djawa, 
zal moeten verdwijnen.223 Het parlement zal dan tot taak 
hebben de islamitische plichtenleer tot staatswetten van Indonesië 
te proklameren en er op toe moeten zien, dat deze wetten worden 
nageleefd. Zij zal bovendien nog wetten moeten maken i.v.m. 
hedendaagse omstandigheden, rekening houdend met de geest van 
Koran en Traditie.22* Kortom: er zal een totaal nieuw Indonesië 
komen, er zullen totaal andere Indonesiërs komen. En de Darul-
Islam bewegingen in Atjeh, West-Djawa en Zuid-Sulawesi wek-
ken niet de indruk, dat het Indonesië ontbreekt aan godsdienst-
fanatici, die de idealen van de islamstaat op bepaald niet zacht-
zinnige wijze zouden realiseren. 
Zo staan de georganiseerde moslims in de islamitische organi-
saties met de islamstaat als ideaal tegenover de nationalisten, die 
buitenlandse kultureel-godsdienstige elementen zo veel mogelijk 
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willen weren, wanneer die een aanslag betekenen op hun natio-
nale kuituur. Sterk gesimplificeerd kan men zeggen: Arabie staat 
tegenover Madjapahit. 
Takdir Alisjahbana omschrijft de twee groepen kort zo: 'The 
nationalists want to combine a generally progressive and modem 
scale of values with a sense of national pride and certain elements 
taken from the traditional Indonesian way of life. They are found 
of resurrecting such elements from the great days of the Maja-
pahit Empire in the fourteenth century, which they tend to regard 
as the high point of Indonesia's ancient power and glory. 
The Islamic groups essentially want the same thing, but with 
the addition of some extra features taken from the great days of 
Islam - the lifetime of the Prophet Muhammed and the splen-
dours of the early Islamic Empires.'225 
Met deze tegenstelling in godsdienst en kuituur gaat gepaard -
zoals wij hebben gezien - een tegenstelling in beroep. De Javaan-
se prya/ï-kultuur vinden wij in de ambtenarenmilieus in Midden-
en Oost-Djawa, in Djakarta en in heel Indonesië. Overtuigde 
moslims treffen wij onder de Javaanse handelaren (en een groep 
rijke boeren) en het zijn ook moslims - van allerlei origine - die 
handel drijven over heel de archipel. 'Indicism found its refuge 
in the bureau, Islam found its in the bazar.'226 
Beide groepen hebben 'hun massa': de islamitische handelaren 
in de geïslamiseerde volken en de hindoe-javaanse prijaji in 
de abangan-Ja\3inen. Zo is de strijd om de ideële basis van de 
republiek Indonesië een strijd én om de hegemonie van een 
bepaalde godsdienst met een daarmee samenhangende way of 
life én om de hegemonie van bepaalde bevolkingsgroepen.22^ 
Wij beperken er ons in het tweede deel toe na te gaan hoe de 
tegenstelling tussen nationalisten en islamieten zich wegens hun 
verschil in godsdienst en kuituur openbaart in de onafhankelijk-
heidsstrijd en hoe deze tegenstelling zich na 1945 koncentreert 
rond de basis van de republiek Indonesië. 
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Tweede deel De strijd 
om de basis 








1. DE TIJD VAN DE PRINCIPIËLE BESLISSINGEN 1908-1926 
a. Budi Utomo en het 'neutrale' standpunt tegenover de gods-
dienst 
De Javanen hechten veel betekenis aan het samenvallen van 
gebeurtenissen met het nemen van belangrijke beslissingen. Zij 
noemen dit: perlambangs. Een dergelijke perlambang meende 
Gunawan Mangunkusumo te zien in het samenvallen in 1908 
van de restauratie van de Borobudur met het oprichten van de 
eerste nationalistische vereniging: Budi Utomo, Edel Streven.i 
Bij deze op 20 mei 1908 in Batavie opgerichte vereniging 
sloten zich spoedig alle leerlingen van middelbare scholen, Hoof-
denscholen en kweekscholen op Djawa aan.2 Zich er van bewust, 
dat zonder medewerking van oudere leiders geen grote successen 
te verwachten waren, droegen de jeugdige oprichters op het 
Groot Java Kongres in oktober 1908 in Jogjakarta de leiding 
over op oudere Javanen.3 
Budi Utomo is een typische prijaji organisatie en zij is dat 
gebleven ook al zijn er pogingen aangewend om het tot een 
volkspartij te laten worden. Budi Utomo was gedurende vijf jaren 
de enige belangrijke nationalistische organisatie. 
Uit Budi Utomo scheidde zich eerst een radikale groep af, die 
onder leiding stond van Tjipto Mangunkusumo. Deze groep wens-
te van de vereniging een zuiver politieke organisatie te maken. 
Toen zij dit niet bereikten, sloten de radikalen zich aan bij de 
in 1911 opgerichte Indische Partij.* 
Een andere groep, leden uit de hogere adel, vonden Budi 
Utomo te volks en te liberaal. Zij vormden in 1913 een eigen 
groep: de Regentenbond. Deze Regentenbond en de andere ver-
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eniging van leden uit de hogere adel, de Prinsenbond, streefden 
naar handhaving van hun bevoorrechte positie in de maatschappij 
en handhaving van de traditionele levensstijl.5 
In 1915 werd vanuit Budi Utomo op instigatie van Dr. Sati-
man Wirjosandjojo de eerste jongerenorganisatie opgericht: Tri 
Koro Dharmo, Drie Edele Doeleinden. Deze doeleinden waren: 
1. Het scheppen van een band tussen de inlandse leerlingen 
op de hogere- en middelbare scholen en in het voortgezet- en 
vakonderwijs. 
2. Het opwekken en verhogen van het gevoel voor de eigen 
kuituur. 
3. Het brengen van algemene ontwikkeling onder de leden. 
In 1918 werd de naam van de vereniging veranderd in: Jong 
Java.6 
Ondanks uittredingen had Budi Utomo in 1920 nog ruim 80 
afdelingen, waaronder 14 voor militairen, met een totaal van 
2000 leden.T 
In 1934 trad Dr. Satiman met een groep intellektuelen uit 
Budi Utomo. Hij wilde voor de intellektuelen een afzonderlijke 
vereniging. De intellektuelen moesten volgens hem de leiders van 
de verenigingen vormen voor hun taak.8 
Budi Utomo heeft over het algemeen geprobeerd om buiten de 
radikale politieke stromingen te blijven en zich te richten op de 
herwaardering van de nationale kuituur en het in harmonie daar-
mee opnemen van onderwijs en moderne ekonomie. Door haar 
deelname aan het Comité Indie Weerbaar in 1915 en door de 
oprichting van de Volksraad in 1918, waarin Budi Utomo een 
afgevaardigde had, kwam zij toch in de politiek.^ Tijdens de 
spoorwegstaking in 1923 en de opstanden in 1925-1927 (waar-
over later) nam Budi Utomo een neutraal standpunt in en kon-
centreerde zich meer en meer op haar kulturele, ekonomische 
doelstellingen.1« 
Hoewel Budi Utomo er naar streefde open te staan voor alle 
inwoners van Djawa, bleef zij toch een sterk Vorstenlands karak-
ter behouden. Soendanezen en Madoerezen richtten daarom hun 
eigen - minder belangrijke - verenigingen op resp. in 1914 en 
1920." 
De driehoeksverhouding: Javaanse kuituur - islam - westerse 
invloed, waarin de Javaan, vooral de prijaji, zich weet opgeno-
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men, komt tot uitdrukking in een waardering van de drie kuituren 
in het volgende verhaal van Gunawan Mangunkusumo, een van 
de stichters van В udì Utomo. 
'Aan de volgende vertelling moet ik onwillekeurig denken. 
Eens ontmoetten elkaar twee Javaansche wijzen; de een was van 
het nieuwe geloof, door gezanten van de profeet geleeraard; de 
ander hing den ouden, verdreven godsdienst aan. Een twistge-
sprek ontstond al ras en door een proef zou ieder van hen toonen 
wie de waarheid had. 
De een gooide de gendi, gevuld met heerlijk bronwater, de 
hoogte in. De andere deed het na met zijn koedi. Hooger en 
hooger gingen beiden, tot de laatste de gendi stuk stiet en het 
water als een maische regen den grond drenkte. "Kijk," zei de 
wijze van het nieuwe geloof, wien de koedi toebehoorde, "Mijn 
koedi heeft uw gendi gebroken", "Inderdaad" was het antwoord 
van de ander "maar mijn water zal deze ons beider grond steeds 
drenken; het water is van mijn gendi, waaruit alle leven op deze 
bodem kracht zal putten." 
Hoe waar is dit. 
Toen ik voor enige jaren een Javaansche wijsgeer in zijn kluis 
op een van Java's hoogste bergen opzocht, zei hij mij in dit 
verband: "Kijk, de olie in deze lamp hier is het water in die ver-
telling; de lamp, de blote vorm, is de Islam. Als wij een jaar 
of wat verder zijn, zullen wij er versierselen bij koopen op de 
markt. Wij zullen deze noemen de Westerse beschaving.'"12 
Vanuit het Nederlandse gouvernement dacht men geen last 
meer te hebben van de kracht van de hindoe-javaanse kuituur, 
omdat de Javaanse vorsten dank zij de bescherming door het 
Nederlandse gezag in alle rust en bezadigdheid in hun 'macht' 
gelaten werden. De Adviseur voor Inlandse Zaken, D. A. Rinkes, 
schreef in een brief aan gouverneur-generaal van Idenburg in 
1913: 'Met deze ideeën, beoogende herstel van het Javaansche 
rijk als voortzetting van de traditiën van Majapahit en Mataram, 
behoeft men feitelijk reeds na het contract van Gianti (1755) en 
alzoo in 1830 practisch geen rekening meer te houden: De Ja-
vaansche vorsten zelve koesteren waarschijnlijk zulke verwach-
tingen allerminst, aangezien hun persoonlijke positie door Euro-
pese inmenging er geenszins slechter op is geworden, zij integen-
deel in het rustig bezit hunner aanspraken veeleer zijn beves-
tigd.'is 
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Helemaal gerast is hij toch niet. In zijn brief gaat hij nog nader 
in op het bezoek van Javanen aan Nederland, die daar in korte 
tijd een verkeerde indruk moeten krijgen, deze indruk baserend 
op 'hotel- en pensionpersoneel, de bevolking van rumoerige ca-
fe's, prostituees en andere ontspanningsparasieten. De totaal-
impressie is dan allicht niet overdreven gunstig, en als nu der-
gelijke lieden meteen in de gelegenheid komen eenigszins (doch 
uiteraard der zaak steeds oppervlakkig daar een grondige ken-
nisname allerlei voorbereidende studiën vereischt) georiënteerd 
te worden over de vroegere geschiedenis van Indie, over Maja-
pahit en Mataram, en wat toeristenkennis opdoen over de be-
kende tempelruïnen, dan komen zij er licht toe de grootheid van 
die vroegere rijken, hunne macht, hunne beschaving in de ge-
dachten te exalteren en de Westersche glorie daar tegenover 
slechts een povere figuur te laten maken.'i4 
Deze opmerking van de hoogste adviseur voor Inlandse zaken 
naast de gouverneur-generaal getuigt wel van slechte kennis van 
de levende Javaanse kuituur. Wanneer alleen de geschiedenis en 
de archeologie zouden bijdragen tot het opwekken van natio-
nalistische gevoelens, zou het wellicht zo'n vaart niet lopen. Het 
was juist de levende kuituur van Madjapahit, die tot nationalisme 
bracht. En dat zagen de Javanen zelf veel beter. Hiervan getuigt 
b.v. de volgende opmerking van Suryaningrat van Budi Utomo, 
wanneer hij probeert het Javaans nationalisme te rechtvaardigen 
binnen de nationalistische bewegingen in de archipel: 
'Wanneer wij eens een kijkje gaan nemen in de voor moderne 
stroomingen immuun gebleven samenleving van Java - de meest 
karakteristieke voorbeelden zijn de Javaanse vorstenlanden -
dan zullen wij merken, dat men daar in staatkundig opzicht leeft 
in een andere wereld en in een andere tijd dan waarin wij ons 
bevinden. Wat voor ons de vaderlandsche geschiedenis is, die 
dus achter ons ligt, is daar nog de sociale en politieke werkelijk-
heid, die één geheel met de tegenwoordige periode vormt. 
Wat is onze kennis van de Javaansche historie, wij, die zoveel 
geleerd hebben op de Hollandsche scholen (waar trouwens onze 
geschiedenis, zo min als op de Javaansche scholen wordt ge-
leerd), wat weten wij van het leven van onze voorouders in ver-
gelijking met hetgeen de Javaansche vorsten en de adellijken daar-
omtrent weten! Daar in de vorstenlanden weet men, hoe Java 
was, hoe Java door het buitenland werd gevreesd, maar ook hoe 
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Java heeft geleden. Men weet daar ook, welke minachting, goed 
beschouwd, de Hollanders hebben voor de Javaansche vorsten, 
wier macht en invloed hoe langer hoe meer door hen in verdruk-
king werd gebracht. Maar daarom kent men daar ook beter de 
'vaderlandsliefde', d.i. de liefde voor Java, voor dit geboorteland 
alleen. Indie kent men niet anders dan als een land buiten het 
vaderland, waartoe Java volgens de wil der Hollanders heet te 
behooren. O, zeker, vroeger was er wel een band tusschen Java 
en de andere landen van over zee, maar niet Java behoorde tot het 
grote rijk, maar het Rijk wás Java en al de overzeesche landen 
behoorden tot Java. Javaansch nationalisme, dat is herstel van 
onafhankelijk Java en dus vernietiging der vreemde overheersing. 
Men behoeft slechts een paar woorden met een Jogjanees over de 
Javaansche geschiedenis te wisselen of men zal weten, dat daar in 
dat Javaansch gebleven land nog steeds wordt gehoopt op de 
komst van Hèroe Tjokro, den verlosser van Java, die door koning 
Djajabaja in zijn voorspellingenboek is genoemd.'^ 
Het waren juist de Midden-Javaanse prijaji, die elkaar in 
Budi Utomo hadden gevonden. Het zou de Midden-Javaanse 
kuituur zijn, die haar invloed over heel Indonesië zou uitstrekken. 
Daarom is het zo belangrijk, dat in deze kringen een standpunt 
bepaald werd ten aanzien van de godsdienst. Het was een stand-
punt, waarin Budi Utomo inging tegen de heersende populaire 
opvatting, dat alleen islamiet zijn en anti-Hollander zijn samen 
gaan. Het gaf blijk van de vitaliteit van hindoe-javaanse kuituur. 
Binnen Budi-Utomo kringen was men zich van de aantrek-
kingskracht van de islam wel bewust.ie Maar men is zich duide-
lijk ook bewust van het voortleven van de pre-islamitische kui-
tuur: 'Levend nog in Majapahit, noemen wij ons Islamieten.'iT 
Dat men in Budi Utomo de situatie goed doorziet, blijkt uit het 
feit, dat het weigeren om zich op de islam te laten meedrijven 
in het streven naar onafhankelijkheid voortkomt uit het verwijt 
aan gebrek aan respekt in de islam voor de nationale kuituur 
van Indonesië. Dat b.v. de pesantréns ondanks respekt daarvoor 
van de zijde van de Javaan toch niet zo populair zijn heeft vol-
gens Gunawan Mangunkusumo zijn oorzaak in de islam, 'waar-
door het niet mogelijk is, dat onze aanleg zich daarin ten volle 
manifesteert. Ja in menig opzicht toont de Mohammedaanse gods-
dienst zo weinig inschikkelijkheid, dat hij a.h.w. vijandig staat 
tegenover ons karakter. Dat blijkt reeds hieruit, dat de vertaling 
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van de Koran in het Javaansch verboden is. De gemiddelde Ja-
vaan moge dit van zelfsprekend vinden, de denkende nationalist 
voelt hier de striemende belediging, als zou onze schoone taal te 
profaan zijn om den boodschap van de profeet over te brengen. 
Koesteren wij het aan ons hart als de Javaansche boeken, díe ons 
vertellen van Majapahits grootheid; lijden wij bij het lezen van 
de Koran mee als bij het vernemen van Matarams val? De Koran 
is inderdaad een boek, dat een afzonderlijke plaats inneemt in 
onzen boekenschat. 
Zelfs als wij biddend neerknielen is het slechts de taal der 
Arabieren, waarvan wij ons bedienen mogen. Onze muziek ver-
dient al niet een beter lot De banvloek is over haar uitgesproken. 
Slechts in de monotone muziek van de woestijnzonen mag onze 
blijdschap zich uiten; den terbang alleen vermag Allah welge-
vallige tonen voort te brengen. En toch, indien ergens, dan is het 
hier, dat de Islam bij ons een gevoelige nederlaag lijdt. Nog 
steeds is de gamelan de geliefkoosde muziek bij oud en jong. 
Ons volksverhaal bij uitnemendheid, de wajang, is voor de 
ware Islamiet een gruwel. En toch hoe genieten wij steeds in dit 
schaduwspel van wezen in schijn. Hoe waar is het wat de dalang 
ons op zijn blanke wereld van doek voorspeelt van des menschen 
lief en leed. 
Wat is er van onze gave geworden, die eertijds den Boroboe-
doer en zoveele andere tempels, toch ook aan God gewijd, wist 
te scheppen? Is zij niet van ons gegaan toen de Islam te vuur en 
te zwaard op Java zijn intrede deed? En heeft die gave haar 
heerlijk werk niet voortgezet op Bali, een werk, dat nu nog menig 
kunstenaar in verrukking brengt? 
Zoo zien wij dus, dat hoe hoog de cultureele waarde van den 
Islam ook moge zijn, hij niet het hart van het volk kan bereiken. 
De priester kan van ons verlangen, dat wij met de lippen be-
lijden: "Er is maar één God en Mohammed is zijn profeet", hij 
zal niet kunnen verhinderen, dat onze daden, onze ideeën zijn 
gebleven op het standpunt toen Majapahits macht brak voor 
Demaks bruut geweld.'18 
Het was voor Budi Vtomo onvermijdelijk om duidelijk een 
standpunt te formuleren ten aanzien van de godsdienst. Socialis-
tische en islamitische akties dwongen haar duidelijk haar positie 
te bepalen. 
Uit het verslag van het kongres van Budi Utomo 5-6 juli 1917 
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in Batavia gehouden, waarop de beslissing genomen werd, blijkt 
duidelijk, dat men aanvankelijk nog aarzelde met de islam ook 
een grotere aanhang prijs te geven. Zich er van bewust geworden, 
dat aanvaarding van de islam een grote kulturele revolutie op 
Djawa zou teweeg brengen, heeft Budi Utomo ten slotte van de 
islam afgezien. Het bestuur van Budi Utomo had voor deze 
vergadering in een konsept beginselverklaring opgenomen: hand-
having van de islamitische godsdienst zonder afbreuk te doen aan 
de godsdienstvrijheid; wettelijke regeling ten aanzien van de mos-
keekas met vaststelling van het salaris der penghulu's; intensiever 
toezicht op de pesantréns; oprichting van inrichtingen voor hoger 
onderwijs voor de bestudering van de islam en aanverwante vak-
ken. 
Volgens een van de bestuursleden zou de islam in deze formu-
lering opgenomen zijn in het konsept uit vrees voor afstoting van 
veel leden. Tijdens de vergadering werden bezwaren tegen het 
voorstel geuit. Er gingen stemmen op om zich in zake godsdienst 
helemaal niet uit te spreken. De vereniging moest ook openstaan 
voor b.v. christenen uit het eigen volk en bovendien was er in 
de Sarekat Islam reeds een partij, die streed voor handhaving van 
de islam. 
De verdediging van het bestuursvoorstel was opgedragen aan 
Raden Sutopo, 'een wel wat wijsgerig aangelegd man, met nei-
gingen tot, volgens onze begrippen, minder streng logisch, doch 
echt Javaansch-mystieke bespiegelingen'. 
De verdediging van Raden Sutopo voldeed de tegenstanders 
van het bestuursvoorstel niet. Daarop nam oud-voorzitter van 
Budi Utomo, Susuhunans hofarts, Dr. Radjiman, het woord. 'Het 
betoog van dezen oud-voorzitter der vereniging kwam in het kort 
hierop neer, dat de Javaansche beschaving niet Islamitisch is, 
dat juist het Hindoeïsme en Boeddhisme den drang hadden op-
gewekt tot het scheppen van de monumenten der kunst, zoo in 
steen als in woord, welke thans nog de nationale schat van Java's 
volk uitmaken, en dat daarentegen eene zuivere belijding van de 
Islam b.v. zou eischen, dat beeldhouwkunst verdween. Ook de 
voornaamste gebruiken in zwang bij geboorte, huwelijk en andere 
familiegebeurtenissen en plechtigheden wortelden, naar hij ver-
klaarde, in Boeddhistische bodem. Op grond van een en ander 
verklaarde Dr. Radjiman, dat het lang niet vaststaat, dat de Java-
nen van Midden-Java inderdaad geheel en al Mohammedaan zijn 
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en dat hij daarom de aanvaarding van de voorgestelde paragraaf 
met kracht moest ontraden.' 
Het betoog van Dr. Radjiman had blijkbaar zodanig de kern 
van de zaak geraakt, dat het bestuur een nieuwe en korte redaktie 
voor de beginselverklaring opstelde, die luidde: O p het stuk van 
godsdienstvrijheid beoogt de partij om te zorgen voor de hand­
having der godsdienstvrijheid.' Deze nieuwe redaktie werd bij 
akklamatie aangenomen, іэ 
Ogenschijnlijk wordt hier een neutraal standpunt ingenomen 
tegenover de godsdienst. Dit is echter niet het geval. De argu­
mentatie van Dr. Radjiman was voortgekomen uit bezorgdheid 
voor de hindoe-javaanse kuituur en niet vanuit een standpunt 
buiten elke godsdienst. 
Zo reageert ook een stichter van Budi Utomo op dit standpunt 
van de partij met de typische Javaanse tolerantie: 'Deze motie 
zegt m.i. genoeg om mijn uitspraak te bevestigen: Laat ieder vrij 
in het vertolken van de liefde, die hem bindt met dat wat velen 
Heer en Vader noemen. Waarom de vrucht gesmaad, waarvan 
wij den smaak niet kennen; waarom moeten wij hetzelfde zien, 
terwijl Hij ons geestelijke oogen gegeven heeft, van elkaar zoo 
verschillend? Inderdaad, de Javaan kan iederen godsdienst, iedere 
secte welkom heten als brenger van beschaving.'20 
Deze aan het Javaanse denken eigen houding tegenover de 
godsdienst komt ook tot uiting in de steun van Budi Utomo aan 
de scholen, die op partikulier initiatief werden opgericht, de z.g. 
Taman Siswa scholen op Javaans kulturele grondslag. De Taman 
Siswa scholen lieten hun leerlingen geheel vrij in hun godsdien­
stige gezindheid. De godsdienst werd buiten de school gelaten 
'terwille van de Javaansche nationale eenheid, die slechts ge­
baseerd behoefde te worden op de Javaansche kuituur als oudste 
in den Indischen агсЫреГ.зі Ook hier treft men weer een schijn­
baar neutrale houding. Immers de Javaanse kuituur zelf houdt 
ook een bepaalde levensbeschouwing in. 
Wij vinden dit weer terug in het kompromis tussen de leden 
van Budi Utomo, die zich louter op kulturele vorming willen 
toeleggen en hen, die Budi Utomo tot een politieke partij 
willen maken. In 1925 werd door deze twee groepen in de partij 
de motie aangenomen, dat de hervorming van de Javaanse maat­
schappij op de eerste plaats gebaseerd moest worden op een op 
de nationale kuituur gebaseerde opvoeding.22 
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Wij willen nog een interessante opmerking vermelden, die in 
e kringen van Budi Utomo gemaakt werd m.b.t. de toekomstige 
estuursvonn van hun onafhankelijk land. Op het kongres van 
udì Utomo 26-28 juni 1924 in Surakarta (bij de kraton van 
Madjapahit-Mataraml) werd betoogd, dat, niet alleen voor het 
onderwijs, maar ook voor de staatsvorm de Javaanse kuituur de 
meest gewenste grondslag was!2^ 
In deze jaren werd ook in Jong Java een zelfde principiële beslis-
sing genomen. De Soendanezen en Madoerezen traden uit Jong 
Java en sloten zich aan bij de in 1925 opgerichte Jong-Islamieten 
Bond, die werd opgericht, omdat Jong Java weigerde de bestude-
ring en bevordering van de islam in haar programma op te ne-
men.24 
Ruim twee maanden na het boven genoemde kongres van 
Budi Utomo in 1924 schrijft Raden Sam van Jong Java b.g.v. de 
verheffing van de oud-voorzitter van Budi Utomo en bescherm-
heer van Jong Java tot de waardigheid van Mangkunegara VII en 
als zodanig hoofd van een van de vier Mataramse vorstenhuizen: 
'Bij het opvoeden van ons land en volk naar staatkundige vrijheid 
is men al te dikwijls geneigd om alles, wat Westersch is, op het 
Oosten toe te passen zonder met de bijzondere toestanden hier 
rekening te houden. Het is Jong Java al weer, die ons opkomend 
intellect gelegenheid geeft om te beseffen, dat de tijd en ervaring 
ons leren zal een volksvertegenwoordiging te krijgen, niet op 
Westersche leest geschoeid, maar ingericht naar Oostersche be-
hoeften en toestanden.'^s 
Sukarno, die enkele jaren lid is geweest van Tri Koro Dharmo 
en Jong Java, zal dit laatste zowel naar de letter als naar de 
geest nog vaak herhalen. Hij zal er zijn Indonesië naar inrichten. 
b. Messianisme in — en de scheiding tussen Sarekat Islam en 
Portai Kommunis Indonesia 
De eerste islamitische organisatie ontstond eveneens onder de Ja-
vanen, onder wie, zoals wij gezien hebben, de handelaren en 
grotere boeren overtuigde moslims waren. Op 10 september 1912 
verenigde zich een groep Javaanse moslim handelaren in Sura-
karta in de vereniging Sarekat Islam, Islamitisch Genootschap. 
2
β In eerste instantie was deze vereniging bedoeld als een ge-
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zamenlijk bekonkurreren van de Chinese handelaren.27 
De islam werd evenwel vanaf het begin in het programma o 
genomen, waarvan de eerste twee punten luidden: 'De scheppin 
van de mens volgens de Islamitische boeken' en 'Het trouw n. 
komen der godsdienstplichten'.ss Door 'het trouw nakomen de 
godsdienstplichten' in het programma op te nemen, zien wij, d, 
vanaf het eerste moment dat de islamieten zich verenigen, IK 
vervullen van de islamitische plichtenleer, de islamitische 'way o 
life complete in itself' als doel gesteld wordt. 
De Sarekat Islam groeide al gauw uit tot een islamitische mas 
saorganisatie. Artikel 2 van de ter goedkeuring aan de gouver 
neur-generaal voorgelegde statuten was zo geformuleerd: 'bevor 
dering van de handelsgeest onder de Inlanders; verleening vai 
bijstand aan de leden der vereeniging, die buiten hunne schul 
en zonder opzet in moeilijkheden verkeeren; bevordering van he 
godsdienstig leven onder de Inlanders overeenkomstig de wette 
en gebruiken van de godsdienst.'29 
In het zelfde jaar werd op 18 november in Jogjakarta de refor-
mistische islamitische vereniging Muhammadyah opgericht, die 
vanaf het begin streed tegen de onorthodoxe Javaanse tradities 
in het leven van de geloofsgenoten en uitbreiding van de islam 
onder de bevolking nastreefde.30 De Muhammadyah tracht buiten 
de politiek te blijven. Veel van haar leden zijn echter aktief poli-
tiek werkzaam in de Sarekat Islam. De Muhammadyah heeft zich 
in deze jaren niet door de Sarekat Islam in de politiek laten drin-
gen, wat vaak over en weer scherpe verwijten bracht.31 
De gouverneur-generaal weigerde de statuten van één grote 
Sarekat Islam goed te keuren uit vrees, dat de leiders de toe-
stromende massa niet goed in de hand zouden kunnen houden.32 
Daarom werd door het gouvernement aan de Sarekat Islam voor-
gesteld om erkenning te vragen van plaatselijke afdelingen afzon-
derlijk en daarnaast ook van één Centrale Sarekat Islam, waar de 
Sarekat Islam op inging.33 
De Sarekat Islam sloeg geweldig aan bij de bevolking, zodat de 
plaatselijk erkende verenigingen na enige tijd samen meer dan 
800.000 leden telden, niet alleen van Djawa, maar ook van 
Sumatera, Sulawesi en Kalimantan.3* De grootste aanhang ver-
wierf de Sarekat Islam in Oost-Djawa, waar de desa-boertjes 
zich bij honderden tegelijk opgaven.3 s Spoedig had de Sarekat 
Islam meer dan twee miljoen leden.36 
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De Sarekat Islam explosie bleek echter al gauw niet zuiver 
slamitisch van karakter te zijn. Wat de Javaanse abangan-massa 
zocht was geen orthodoxe islam, waar het geen weet van had, 
maar een vervulling van messianistische verwachtingen. De voor-
spellingen van koning Djajabhaja van Kediri over de Ratu Adii, 
de Rechtvaardige Koning, lagen op ieders lippen. Wat de wajang· 
verhalen al zo veel eeuwen hadden beloofd, zou nu vervuld wor-
den: na een tijd van onderdrukking door vreemde overheersers 
zou er een tijd komen van welvaart en vrede. Het messiaanse 
heil van de Ratu Adii die de naam Hero Tjokro had aangeno-
men, werd na de laatste mislukte Ratu Adils in de negentiende 
eeuw37 nu verwacht van de Sarekat Islam en haar leiders. De 
naam van de voorzitter van de Sarekat Islam, Tjokroaminoto, 
werd met eerbied uitgesproken. Zijn naam begon immers met 
Tjokro. Aan de periode van de vreemde overheersing zou de 
Sarekat Islam een einde maken.38 
De pas uit Mekka teruggekeerde Hadji Agus Salim werd al 
gauw een leidinggevende figuur in de Sarekat Islam. Een van zijn 
eerste aktiviteiten in de partij bestond in het fel bestrijden van 
met de Sarekat Islam verbonden Ratu Adii verwachtingen.39 
Tjokroaminoto, die als Javaan probeerde zo veel mogelijk stro-
mingen binnen de partij te houden, zag zich toch genoodzaakt in 
1916 op het eerste kongres van de partij openlijk te verklaren, 
dat hij geen Ratu Adii aspiraties had.40 
De grote massa bereiken via de blijkbaar erg rekbare islam van 
de Sarekat Islam lokte o.a. de Indische Partij aan. In 1911 was 
deze partij door Douwes Dekker (achterneef van Multatuli) op-
gericht. Zij streefde niets minder na dan een zo spoedig mogelijke 
onafhankelijkheid van Indie. Deze partij begon pas enige aanhang 
te krijgen onder de autochtone bevolking toenDr.TjiptoMangun-
kusumo en Suwardi Suryaningrat met Douwes Dekker het be-
stuur van de partij vormden. De Nederlandse overheid kon het 
ideaal van de Indische Partij niet goedkeuren, zodat de drie 
genoemde leiders in 1913 werden verbannen.*! Pogingen na hun 
terugkeer in 1918 om met de Sarekat Islam samen te werken 
liepen op niets uit mede door het verzet van rechtzinnige moslims 
tegen de theosophistische gedachtenwereld van de leiders van de 
Indische Partij, waarvan de naam nu veranderd werd in Insu-
UndeA2 Suwardi Suryaningrat zullen wij nog eens ontmoeten als 
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leider van de Toman Siswa scholen op nationaal kulturele grond 
slag, maar dan heeft hij intussen de naam aangenomen: Ki Had 
jar Dewantoro. 
Pogingen om in de Sarekat Islam te infiltreren hadden mee 
succes bij de leiders van de Indische Sociaal Democratische Ver 
eniging, de I.S.D.V. Deze partij was in 1914 opgericht door d 
Nederlander Sneevliet. In Semarang wisten vooraanstaande lede 
van de I.S.D.V. lid te worden van de plaatselijke Sarekat Islam 
Na korte tijd hadden zij zelfs de leiding van de Sarekat Islam i 
Semarang, waarvan I.S.D.V. lid Semaun voorzitter werd.43 
Als afgevaardigde van Semarang had Semaun een belangrij 
aandeel in de debatten op de kongressen van de Sarekat Islam 
In 1927 wist hij met zijn medestanders op het jaarkongres van d 
Sarekat Islam klaar te krijgen, dat in het partijprogramma wer 
opgenomen: de strijd tegen 'het zondige kapitalisme'.44 
Tjokroaminoto, minder gesteld op strakke formuleringen e 
nauwkeurig afgebakende beginselen, wilde vóór alles de partij 
bijeen houden met haar grote aanhang onder de bevolking. Hij 
gaf steeds meer toe aan partijgenoten, die het kapitalisme be-
streden en klassestrijd en revolutie predikten. Dit gebeurde tot 
zeer grote ergernis van Hadji Agus Salim, die zelfs moest toe-
laten, dat Semaun met hem op het kongres in 1918 in Surabaja 
in de Centrale Sarekat Islam werd opgenomen.45 
Terwijl Semaun in Moskou verbleef en de kontakten van de 
I.S.D.V. met Rusland steeds intensiever werden, werd in 1920 
de naam van de vereniging veranderd in Perserikatan Kommunis 
di India, later Portai Kommunis Indonesia, de P.K.IA6 
De steeds meer naar buiten tredende tegenstellingen binnen 
de Sarekat Islam, het uitblijven van het messiaanse heil en het 
feit, dat enkele vooraanstaande leden van de Sarekat Islam in een 
kwaad daglicht kwamen te staan, waaronder Tjokroaminoto zelf, 
deed het aantal leden van de partij al gauw weer dalen.47 
Op het kongres van de Sarekat Islam in oktober 1921 in Sura-
baja kwam het tot een breuk tussen de P.K.I. leden van de partij 
Sarekat Islam en de rechtzinnige islamieten. Tjokroaminoto was 
op beschuldiging van meineed in preventieve hechtenis genomen. 
Hadji Agus Salim had de leiding van het kongres in handen.48 
Het konflikt spitste zich toe op het punt van de partijdisci-
pline. Hadji Agus Salim wenste, dat men voor één partij koos 
en niet langer tegelijk lid kon zijn van een andere partij en ook 
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e Sarekat Islam kon gebruiken voor dezelfde doeleinden. Eerst 
oest de beginselvastheid van de Sarekat Islam veiliggesteld 
orden. Daarna zou men nog kunnen zien of samenwerking met 
ndere partijen mogelijk was. 
Semaun bracht naar voren, dat kommunisme en islam geen 
egenstelling vormden. Bovendien kon de godsdienst geen goede 
rondslag zijn voor een echte volksbeweging. Verder fulmineerde 
j tegen de stichter van de Sarekat Islam, Samanhudi. Deze zou 
sen kapitalist zijn. Trouwens alle hadji's waren kapitalisten en de 
'klassestrijd moet ook tegen islamitische kapitalisten worden ge-
voerd, ter bestrijding van de verdrukte klassen, onverschillig van 
welke godsdienst.' Daarom moest de P.K.I. van de partijdisci-
pline worden uitgezonderd. 
Daar stelde Hadji Agus Salim tegenover, dat de Koran de 
bron voor leven is en dat de leer van het marxisme daarin ge-
leerd werd eeuwen vóór Marx er aan gedacht had! Aan de een-
heid van de islam moest worden vastgehouden. Door de gods-
dienst zou de idee van broederschap tevens internationaal zijn. 
Het voorstel voor de partijdiscipline werd met overweldigende 
meerderheid aangenomen. De kommunisten verlieten en masse 
de Sarekat Islam.*9 
Na dit avontuur met de P.K.I. koncentreerde de Sarekat Islam 
zich meer op de verdediging en de hervorming van de islam en 
de vereniging van alle islamieten.so De massa werd door deze 
heroriëntatie van de partij niet meer aangesproken en stroomde 
snel weer de Sarekat Islam uit.51 
Zoals Budi Utomo een vereniging voor jongeren naast zich 
had in Jong Java, zo kwam er naast de Sarekat Islam een ver-
eniging voor jongeren in de in 1925 opgerichte Jong Islamieten 
Bond. Deze partij was eveneens een exponent van de reformis-
tische islam.5^ In het eerste manifest van de islamitische jon-
geren wordt erkend, dat er in Indonesië wel verschillende kui-
turen zijn, maar dat de waarde van de verschillende volken voor 
het land niet gezocht moet worden in hun verschillen, maar in 
wat zij gemeen hebben en dat is de islam.ss Geleidelijk aan zou 
in de Jong Islamieten Bond bij het streven naar onafhankelijk-
heid de islam steeds meer op de voorgrond komen, wat vooral 
op het kongres van deze vereniging in 1928 duidelijk zou wor-
den." 
De reformistische islamieten, die door hun verzet tegen de 
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hindoe-javaanse kuituur de prijaji van zich vervreemdenss gaai 
zich, na het kongres van de Sarekat Islam in 1924, meer richtei 
op het aanwerven van leden in de geïslamiseerde gebieden buite» 
Djawa.56 Het toenemen van de macht van de reformistisch 
islamieten bracht de traditionelen onder de moslims er toe zicli 
van de Sarekat Islam te distanciëren. In 1926 richtten zij de 
Nahdatal Ulama op. Haar aanhangers treffen wij vooral onder 
de Javaanse moslims aan.57 
De P.K.I. bleef na haar uittreden uit de Sarekat Islam aktief 
onder de stadsbevolking en bijzonder onder het tram- en spoor-
wegpersoneel. Haar leden kwamen uit de abangan, die buiten de 
landbouw werk hadden gevonden. Onder de boeren heeft de 
P.K.I. toen geen grote aanhang verworven.^ 
In de jaren 1923-1927 vonden enkele stakingen en terreur-
akties plaats waarvan de terreurakties in Bantam (West-Djawa) 
en op de Westkust van Sumatera de felste waren.59 Opnieuw 
werd duidelijk, dat voor succes onder brede lagen van de bevol-
king noodzakelijk is, dat men inhaakt op het sociaal-religieus 
verwachtingspatroon. Djajabhaja's voorspellingen werden nu ver-
bonden met het optreden van enkele leiders van de kommunis-
ten. Nu blijken kommunisme en messianisme duidelijk samen te 
gaan.60 Ontevreden stemmingen onder het volk door een on-
taktisch beleid van de Nederlandse regering, de sociale nood 
onder de mensen, de naam islam, een mystieke inslag in het 
denken van de mensen en allerlei religieuze, messianistische sen-
timenten kregen samengebundeld in de terreurakties de naam van 
kommunisme.6! 'Het is daarom een vreemd communisme: mys-
tiek, Hindoeïstisch-Javaans gekleurd, of Minangkabaus-Islami-
tisch, of Bantams-Islamitisch, dat wil zeggen in al deze gevallen 
met animistische inslag. Niet veel Europese communisten zouden 
hierin ook maar iets van hun communisme kunnen herkennen!'62 
Dat elke staking of onrust verwekkende aktiviteit kommunis-
tisch was 'behoorde tot de geloofsartikelen van de Regering en 
Europeanen'. De Nederlandse regering nam deze aangeboden 
kans waar om uiterst streng op te treden onder het mom van 
anti-kommunistische maatregelen. Naast talrijke veroordelingen 
tot gevangenisstraffen werden 4 ter dood veroordeelden opge-
hangen en 1308 verdachten werden geïnterneerd aan de Boven 
Digul op West Irian. De P.K.I. werd verboden.·^ 
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e jaren 1908-1926 vormen de eerste fase in de onafhankelijk-
eidsbeweging in de archipel. De principiële beslissingen zijn nu 
1 genomen. De bevolking is ingedeeld. 
De prijaji vindt men in Budi Utomo en Jong Java, althans voor 
over de prijaji aan de onafhankelijkheidsstrijd deelnemen. Een 
deel van de prijaji was ingeschakeld in het Nederlandse amb-
tenarenapparaat. Deze Indonesische ambtenaren mochten noch 
durfden deelnemen aan politieke aktiviteiten, die in de ogen van 
de Nederlandse overheid verdacht waren. 
De islamieten, die de islam als basis nemen voor hun aktivi-
teiten, treffen wij aan in de Sarekat Islam met de Jong Islamieten 
Bond en vanaf 1926 ook in de Nahdatal Ulama, die resp. de 
reformistische en traditionele islamitische stroming in Indonesië 
vertegenwoordigen. 
De massa abangan blijkt bereikbaar te zijn, wanneer men in-
speelt op sociaal-religieus geladen messianistische verwachtingen, 
welke verwachtingen ook nog een belangrijk aspekt van het leven 
van de geïslamiseerde bevolking vormen. Dit laatste vindt zijn 
oorsprong in met de mythologie verbonden elementen van de 
adat bij deze geïslamiseerde volken. Wij hebben daar bij het 
overzicht van het messianisme reeds op gewezen. 
De prijaji in Budi Utomo en Jong Java hebben principieel 
tegen de islam en vóór de hindoe-javaanse kuituur gekozen als 
grondslag voor het onafhankelijke Indonesië. 
De islamieten in de islamitische organisaties hebben principieel 
tegen de niet islamitische kuituur op de eilanden van de archipel 
gekozen en vóór de islam als basis voor de staat, omdat de islam 
alle volken zou verbinden. 
De islamieten hebben bovendien de P.K.I. principieel afge-
wezen. De prijaji en P.K.I. hebben nog geen standpunt bepaald 
over het al dan niet samenwerken. Dit zal na de herleving van 
de P.K.I. in 1945 van groot belang blijken. Maar hierbij moet 
voor ogen gehouden worden, dat met de naam kommunisme niet 
kommunistische elementen onder de bevolking samen gaan. 
Wat A. Mühlenfeld n.a.v. het door Budi Utomo ingenomen 
standpunt tegenover de godsdienst in 1917 opmerkt, zal verder 
tijdens de onafhankelijkheidsbeweging en na 1945 waar blijken te 
zijn: 'Het gaat er slechts om, welke der beide hoofdrichtingen, de 
nationaale Hindoe-Javaansche of de meer algemeene Islamitisch-
Indische op den langen duur de overhand zal hebben.'e* 
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2 . NATIONALISTEN EN ISLAMIETEN TIJDENS HET OPTREDEN VAN 
S U K A R N O 1926-1934 
a. Tegenstellingen tijdens het eerste optreden van de 'magiër 
der eenheid' 
1926-1930 
'Toen ik geboren werd kreeg ik de naam Kusno. Ik begon mijn 
leven als een ongezond kind. Ik kreeg malaria, dysenterie, alle 
ziekten die er bestaan. Vader dacht, "zijn naam deugt niet. Wij 
moeten hem een nieuwe naam geven zodat hij opnieuw kan 
beginnen". 
Vader dweepte erg met de Mahabharata, het oude Hindoe-
epos. Ik was nog niet in de puberteit, toen vader mij zei: "Wij 
gaan jou voortaan Karna noemen. Kama is een van de grootste 
helden van de Mahabharata". 
De namen Kama en Kamo betekenen hetzelfde. In het Ja-
vaans wordt de A-klank een O. Het voorvoegsel "su", dat men 
voor veel van onze namen aantreft, betekent: goed, best. Sukarno 
betekent dus: de goede, beste held.'65 
'De beste held' kwam al spoedig in kontakt met de onafhan-
kelijkheidsbewegingen, de tegenstellingen daarin en de belang-
rijkste leiders. De oorzaak hiervan lag in het feit, dat Sukarno 
tijdens zijn middelbare schooljaren - hij volgde de H.B.S. in Sura-
baja 1916-1921 - in het gezin van Tjokroaminoto werd opge-
nomen, de leider van de Sarekat Islam. Het waren de jaren van 
Tjokroaminoto's messiasschap en de breuk tussen de Sarekat 
Islam en de P.K.I. Sukarno had zich voor een goed kontakt met 
de diverse organisaties geen betere omstandigheden kunnen wen-
sen. In deze jaren was hij zelf enige jaren lid van Tri-Koro 
Dharmo en Jong Java maar werd ook lid van de Sarekat Islam. 
Tjokroaminoto werd op zijn toemees vaak door Sukamo ver-
gezeld66 en werd bovendien de eerste van een reeks schoon-
vaders van Sukamo.67 
Tijdens de jaren van zijn studie in Surabaja, verbleef Sukamo 
vaak in de bibliotheek van de theosofenvereniging. Hij had daar 
toegang, omdat zijn vader bij die vereniging was aangesloten. 
In die bibliotheek 'kwam ik in aanraking met grote mannen. In 
gedachten sprak ik met Thomas Jefferson, voor wie ik grote 
achting heb en met wie ik mij zeer verbonden voel, omdat hij mij 
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alles vertelde over de Onafhankelijkheidsverklaring, die hij in 
1776 opstelde. Met George Washington besprak ik diens pro-
blemen. Ik maakte de rit van Paul Revere mee. Ik zocht op-
zettelijk naar fouten in het leven van Abraham Lincoln, opdat 
ik die punten met hem zou kunnen bespreken. In die wereld van 
mijn geest sprak ik ook met Eerste Minister Gladstone en met 
Sydney en Beatrice Webb; ik kwam te staan tegenover Mazzini, 
Cavour en Garibaldi uit Italië; Otto Bauer en Adler uit Oosten-
rijk; Karl Marx, Friedrich Engels en Lenin, en ik praatte met 
Jean Jacques Rousseau, Aristide Briand en Jean Jaurès, de 
grootste redenaar uit de Franse geschiedenis. Gretig nam ik al 
die verhalen in mij op. Ik leefde hun leven. Ik wás Voltaire. Ik 
wás Danton, de grote man van de Franse Revolutie.'6» 
In zijn jeugd doordrenkt van vwy'ang-niythologisch denken69 
kon 'de beste held' niet anders dan heel de wereld be-denken 
zoals de Javaanse kratonfilosofen altijd al hadden gedaan: alles 
en iedereen zijn plaats geven en zo samen één geheel vormen. 
Maar hij deed dat niet automatisch. Hij hield daarbij rekening 
met wat zich in die jaren om hem heen in de archipel afspeelde: 
Budi Utomo en het 'neutrale' standpunt tegenover de godsdienst; 
Jong Java, waarvan de islamieten van de Jong Islamieten Bond 
zich afscheidden, omdat Jong Java weigerde de islam als basis 
te nemen; de Sarekat Islam en de toeloop van de massa in ver-
wachting van de Ratu Adii met het messiaanse heil; de scheiding 
tussen de Sarekat Islam en de Portai Kommunis Indonesia. 
Vóórdat Sukarno het grote politieke toneel zou bestijgen voor 
het forum van de bevolking van heel de archipel en heel de 
wereld, zocht hij de juiste plaats voor zichzelf. Naar goed Ja-
vaanse traditie zocht en vond hij die in de wajangverhalen en 
weer in de Mahabharata. Sukarno wilde niet alleen zijn naam, 
'de beste held' eer aan doen, maar ook de leidinggevende held 
zijn, zoals Bima, de tweede van de Pandawa's, de 'defender of 
the society'.70 Hij werd om zijn revolutionair optreden in 1921 
in Jong Java, welke vereniging hij op heel Indonesië wilde af-
stemmen, door de Javanen Bima genoemd.7! Hij schreef enkele 
artikelen, die hij ook met de naam Bima signeerde.72 Niets min-
der dan Bima wilde hij zijn, de verdediger van de gemeenschap 
tegen de vijand, de Nederlanders, en de hoeder over allerlei 
stromingen binnen eigen land. 
Na de H.B.S. volgde Sukarno in Bandung de Technische Ho-
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geschool. Na het beëindigen van zijn studie in 1926 schreef hij 
enkele opzienbarende artikelen. Het jaar 1926 noemt hij zelf 
'het jaar van mijn drie-dimensionale rijpwording': nationalisme, 
theïsme en socialisme hadden hun plaats gekregen in zijn idealen 
voor de toekomst van zijn land." Dit kwam tot uiting in zijn 
artikelenserie in dat jaar in het blad Indonesia Muda, Jong In-
donesië. Hij schreef deze serie onder de titel 'Nationalisme, 
Islam en Marxisme', nadat hij het blad zelf in de inleiding als een 
kind van Bima had voorgesteld.74 
In die artikelen zette hij uiteen, hoe deze drie stromingen in de 
verschillende onafhankelijkheidsbewegingen onder één naam, 
onder één ideaal waren samen te brengen: 'Indonesia Merdeka', 
'Vrij Indonesië'. Uiteindelijk berustten alle rivaliteit en tegen-
stellingen tussen de verschillende groepen slechts op misver-
standen! 
B. Dahm bewijst met tal van citaten, dat Sukarno veel auteurs 
verkeerd citeert om zo vanuit elk kamp autoriteiten aan te halen, 
die allemaal in zíjn konseptie pasten. Zelfs de strijd tussen marx-
isme en religies berustte slechts op een misverstand, op ver-
gissingen. Niet de onverzoenlijke tegenstellingen tussen de twee 
dogmatische geloofsrichtingen - waarvan het ene het paradijs op 
aarde en het andere het paradijs in het hiernamaals beloofde -
waren oorzaak van de strijd tussen theïsten en marxisten, maar: 
verwisseling van begrippen.75 
Zo zette Sukarno de kulturele traditie voort van het kosmo-
logisch hindoe-javaans denken: alles en iedereen moet zijn plaats 
krijgen en mag zijn plaats krijgen, zoals in de kosmos, maar 
geen deel mag het recht opeisen het geheel te overheersen. Elke 
richting, iedere drager van ideeën moet weten te geven en te 
nemen, maar tegelijk moet ieder er toe bijdragen het geheel in 
evenwicht te houden. Er mogen, ja er moeten zelfs tegenstellin-
gen zijn, maar die moeten elkaar in toom en zo het geheel in 
harmonie, in evenwicht houden. En dat geheel, de hogere een-
heid was in eerste instantie: het dorp, het vorstendom, wat nu 
werd: Indonesië. 
Het originele van Sukarno zat niet zo zeer in dit bijeenbrengen 
van alle mogelijke stromingen, die er tot nu toe sinds 1908 
duidelijk naar voren waren gekomen. Dat was op zich een Ja-
vaans 'koud kunstje'. Maar Sukarno greep voor de eenheid van 
Indonesië niet alleen naar het Javaans kosmologisch denken, 
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maar naar de kosmologisch-kulturele basis eigen aan heel de 
archipelbevolking. Hij spreekt over de eenheid, waarin allen 
elkaar moeten vinden. In 1926 noemt hij die eenheid: Indonesia 
Merdeka. Maar dit is niet alleen maar een nieuwe naam i.p.v. 
dorp, radjaschap of vorstendom enz. Spoedig zal duidelijk wor-
den, dat hij hiermee inhoudelijk hetzelfde bedoelt. 'In 1926 begon 
ik het geleide nationalisme te prediken'.™ 
Op 4 juli 1927 richtte Sukarno een nieuwe partij op: de Per-
serikatan Nasional Indonesia. Daartoe traden naast abangan 
vooral prijaji toe. Op het eerste partijkongres in mei 1928 werd 
de naam veranderd in Portai Nasional Indonesia, de P.N.I. Deze 
partij stelde zich puur Indonesisch nationalistisch op. Noch de 
islam van de Sarekat Islam, noch de Javaanse kuituur van Budi 
Utomo noch het kommunisme van de P.K.I. werden in het pro-
gramma opgenomen.77 Ten aanzien van de godsdienst verklaarde 
Sukarno, dat het voor de P.N.I. onverschillig is, welke godsdienst 
men belijdt, wanneer men maar Indonesiër is, dat de partij een 
strikt neutrale houding aanneemt tegenover de godsdienst, deze 
wel hooghoudt, maar niet tot ideaal maakt.78 
Met de Sarekat Islam, die nog steeds geleid werd door de 
'rekkelijke' Tjokroaminoto, intussen voormalig schoonvader van 
Sukarno, werden besprekingen gevoerd om te komen tot samen-
werking in federatief verband. Omdat de P.K.I. verboden was, 
hoefde Sukamo daar voorlopig geen rekening mee te houden. 
In december 1927 werd het eenheidsideaal bereikt door de 
oprichting van de federatie Permufakatan Perhimpunan Poletik 
Kebangsaän Indonesia, Overeenstemming van de Politieke Ver-
enigingen van de Indonesische Volken. Belangrijk in deze naam 
is de term 'mufakat' in: Permufakatan. De federatie berustte op 
de over heel de archipel bekende wijze van overleg, musjawarah, 
om dan te komen o.l.v. het adathoofd tot een mii/aÄaibesluit. 
Het westers telsysteem leidde er volgens Sukarno gemakkelijk 
toe om de minderheid te tyranniseren.79 De belangrijkste part-
ners in dit federatief verband waren de Sarekat Islam, de P.N.I. 
en Budi Utomo. De leiders van de P.N.I. hadden de overhand in 
de federatie.80 
Het weigeren van de P.N.I. leiders om hoe dan ook met de 
Nederlanders samen te werken en hun prediken van de omver-
werping van het Nederlands gezag, bracht de massa er toe nu de 
Ratu Adii verwachtingen met de P.N.I. leiders te verbinden en 
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in het bijzonder met Sukamo.ei Het jaar 1930 zou het jaar van 
de vervulling van koning Djajabhaja's voorspellingen worden. 
Bima Sukarno met zijn magische persoonlijkheid en ongeëven-
aarde redenaarstalenten obsedeerde het volk. Bij duizenden 
stroomden de boeren toe en gaven zich op als lid van de P.N.I.82 
Sukarno zegt zelf over deze tijd 'Het was een tijd van hard wer-
ken. Maar het bracht mij ook de grootste vreugde, die ik ooit 
heb gekend. Ik kende maar één doel in het leven: de massa's 
dronken te maken met de koppige wijn van de bezieling. Voor 
mij was het een elixer. Als ik over mijn land spreek, raak ik 
opgewonden. Ik word dichterlijk. Lyrisch. Ik raak helemaal bui-
ten mijzelf en breng die toestand over op mijn luisteraars.'83 
Bima Sukarno sprak in de stijl van - en met namen uit de 
wajangverhalen, maar de met wajangverhalen vertrouwde massa 
was gewend om de wajangverhalen en de aktuele gebeurtenissen 
in het leven met elkaar te verbinden, zodat zij heel goed be-
greep, dat Sukarno sprak over de omverwerping van het Neder-
lands gezag; de vijanden van buiten moesten worden vernietigd, 
opdat alles weer 'in orde' zou komen binnen Indonesië en de 
Pandawa's en Korawa's binnen het land met hun onderlinge 
tegenstellingen het geheel weer in evenwicht zouden houden84, 
zoals dat nu in het federatief verband binnen de P.P.P.K.I. ge-
probeerd werd. Dan zou men in Indonesië zelf weer over de 
problemen kunnen praten zoals men dat o.I.v. het adathoofd 
reeds in de dorpen eeuwenlang gewend was. 
Deze jaren van het optreden van Sukarno als leider van de 
P.N.I. en als leider van het musjawarah overleg, en de mujakat-
besluiten in de P.P.P.K.I. vielen samen met het feit, dat de Ne-
derlandse overheid - zoals wij in het eerste deel gezien hebben -
overging tot het erkennen van het adatrecht en de adatbestuurs-
struktuur als officieel recht en officieel erkende vorm van be-
sturen in de dorpen. Daardoor kwamen ook de met het adat-
recht en de adatbestuursstruktuur van de dorpen verbonden 
magisch-religieuze aspekten weer sterker in de beleving van de 
dorpsgemeenschap naar voren bij de bevolking, zo deze beleving 
al ooit verzwakt mocht zijn. 
De Ratu Adii verwachtingen brachten zoveel onrust onder de 
bevolking, dat de Nederlandse autoriteiten op 29 december 1929 
de P.N.I. leiders lieten arresteren. Zij werden tot gevangenis-
straffen veroordeeld. Met Bima Sukarno verdween de 'magiër 
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der eenheid' voor twee jaren van het poütieke toneel.»6 
De federatie P.PJ'.K.I. bleek zonder het geleide nationalisme in 
handen van Sukarno niet bestand tegen innerlijke verdeeldheid. 
Deze tegenstellingen bestonden ook al vóór de arrestatie van 
Sukarno. Islamieten, die de islam primair stelden en nationa-
listen, die Indonesië en de eigen kuituur van de archipel primair 
stelden stonden scherp tegenover elkaar. Steeds duidelijker werd 
het, dat het in deze tegenstelling gaat om de verschillen in 'way 
of life', gebaseerd op principiële leerstellige verschillen. 
In het kamp der nationalisten werd door de leider van de 
Τ aman Siswa scholen in Jogjakarta, Suryaningrat, het 'nationaal 
onderwijs' verdedigd. Men moest de levensvormen van buiten 
komend niet afwijzen, maar opnemen en nationaliseren. Hij ver­
dedigde opvoeding op Javaans nationale grondslag. Hij pleitte 
vóór een herstel van de pendoks en pesantréns van de oudja-
vaanse samenleving van Madjapahit en een in dat rijk gebruike-
lijke wijze van opvoeding in de guru-leerling verhouding. Vanuit 
het kamp der islamieten werd daartegen bezwaar gemaakt door 
een onderwijzer van de Muhammadyah, die onderwijs op basis 
van pre-islamitische kuituur ongewenst achtte 'nu het volk een-
maal Moslims was geworden'.86 
Van uit Sarekat Islam kringen werd bezwaar gemaakt tegen 
de door de nationalisten opgerichte Bank Nasional Indonesia, 
omdat de islam zich verzet tegen renteheffmg.87 
Er waren nationalisten, die de monogamie verdedigden en die 
de kinderhuwelijken wilden bestrijden. Islamieten beschouwden 
dit als een aanval op de islam.»8 
Islamieten eisten, dat de regering zich niet zou bemoeien met 
wat door islamieten zelf geregeld moest worden krachtens hun 
godsdienst. Nationalisten eisten, dat de regering met haar gezag 
misstanden op sociaal en moreel gebied in de islamitische 
samenleving zou tegengaan.89 
Nationalisten beschuldigden de islamieten ervan met vele mil-
joenen het land te benadelen door de bedevaarten naar Mekka. 
Men moest veeleer respekt hebben voor de Boven Digul, waar 
strijders voor de onafhankelijkheid geïnterneerd waren. Boven-
dien had men dan nog in Demak een nationaal Mekka. Dit lokte 
een storm van verontwaardiging uit van de kant van de islamie-
ten.90 
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In Budi Utomo was door het lidmaatschap van de P.P.P.K.I. 
in plaats van het eng Javaans nationalisme meer openheid ge-
komen voor heel Indonesië. Het werd zelfs mogelijk gemaakt, 
dat bewoners van andere eilanden lid werden. Maar Javaanse 
prijaji hielden de leiding.91 Op het kongres van deze partij in 
1928 werd mr. dr. Supomo in het bestuur opgenomen, een van 
Indonesië's grootste adatdeskundigen.92 Op het kongres van de 
partij in 1929 verdedigde Supomo, dat in de toekomstige Indo-
nesische staat de adatgemeenschappen als onderbouw moesten 
fungeren. De vergadering ging er mee akkoord, dat de onder-
bouw zuiver adatrechtelijk zou worden samengesteld. Met be-
trekking tot de bovenbouw wenste men gemengde samenstelling: 
Indonesische en niet Indonesische, maar bruikbare elementen.9^ 
Dr. Radjiman hield op dit kongres weer een grote rede. Een 
van zijn stellingen was: 'Het Oosters (Javaanse) standpunt 
baseert zich op een geestelijke orde in kosmologische zin'. Hij 
betoogde, dat het opleggen aan een maatschappij van een 
wil, afwijkend van haar geestesrichting, onderdrukking betekende 
voor de vrije ontplooiing van het volk. Maar de macht veroveren 
op de onderdrukkers was niet voldoende; men moest zich ook 
op eigen kuituur baseren, deze tot norm kiezen.9* 
Heel andere geluiden komen er vanuit de Sarekat Islam, die 
ter tegemoetkoming aan de nationalisten haar naam in 1929 ver-
anderde in Parted Sarekat Islam Indonesia.^ Onder leiding van 
Hadji Agus Salim werd in deze partij fel geageerd tegen de adat 
en het adatrecht. Men keerde zich tegen hindoeïstische gebrui-
ken, tegen verering van Madjapahit, tegen propaganda in de pers 
en op de Taman Siswa scholen voor een herleving van het hin-
doeïsme, zelfs tegen de Javaanse taal, die ongodsdienstig van 
karakter zou zijn.96 
Het konflikt tussen nationalisten en islamieten liep zo hoog 
op, dat de Portai Sarekat Islam Indonesia in december 1930 uit 
de federatie P.P.P.K.I. trad." 
Ook onder de jongerenorganisaties werden in de roes om tot 
meer eenheid te komen de mogelijkheden onderzocht van een 
fusie of een federatie. Om het eenheidsideaal te propageren en 
realisatie daarvan te bevorderen werd in mei 1926 in Djakarta 
het eerste Indonesische Jeugdkongres gehouden. Het verlangen 
om tot meer eenheid te komen leefde bij alle deelnemende jeugd-
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organisaties. De islamitische partijen brachten daarbij naar vo-
ren, dat in een onafhankelijk Indonesië aan de islam voorrang 
gegeven moest worden, terwijl de andere groepen de godsdienst 
liever geheel buiten de diskussie wilden laten.98 
Terwijl de organisaties van de ouderen in 1927 de federatie 
P.P.P.K.I. stichtten, bleef onder de jongeren de vraag leven: 
fusie of federatie? Op 27-28 oktober 1928 werd in Djakarta het 
tweede Indonesische jeugdkongres gehouden. Op dit kongres 
werd met algemene stemmen in principe aanvaard te zullen 
streven naar eenheid op basis van één land, één taal, één volk." 
De met de P.N.I. verbonden jeugdvereniging Pemuda Indo-
nesia hield van 24-28 december 1928 een konferentie in Dja-
karta, waarbij ook zes andere verenigingen waren vertegenwoor-
digd. Met zeven tegen twee stemmen werd het voorstel aan-
genomen om tot een fusie te komen, hoewel Tjokroaminoto op 
de bijeenkomst er voor pleitte, dat de jongerenorganisaties in 
een federatie zouden samengaan, zodat ieder zijn zelfstandigheid 
kon bewaren.10« 
Na twee jaar werd op 1 januari 1931 een nieuwe vereniging 
voor de jeugd opgericht: Indonesia Muda, Jong Indonesië. Jong 
Java en vijf andere organisaties waren in de voorafgaande twee 
jaren ontbonden. Leden van voormalig Jong Java hadden de 
leiding in Indonesia Muda. Er waren 25 afdelingen, waarvan 4 
op Sumatera en 1 op Sulawesi. In de statuten van Indonesia 
Muda werd opgenomen: 'Behalve, dat zij erkent en bevordert 
de beschaving van elke afzonderlijke groep van bewoners van 
Indonesia, zowel geestelijk als stoffelijk, zal de vereniging ernaar 
streven de Indonesische beschaving, die een eenheid is, te bevor-
deren en de eenheidstaal in de omgang te bezigen met name de 
Bahasa Indonesia.' 
Mr. Wongsonogoro zette op de oprichtingsvergadering uiteen, 
dat Indonesië een kultuureenheid vormt. Vóórdat er vermenging 
plaats vond met de hindoe-beschaving, heeft er een echte Indo-
nesische kuituur bestaan, welke langs de weg van kompromis 
geworden is tot de hindoe-Indonesische kulturele eenheid'.*01 
De Jong Islamieten Bond, die al eerder gewezen had op de 
islam als eenheid bevorderend voor alle volken van de archipel 
en niet de Indonesische kuituur, weigerde op te gaan in de fusie 
en verklaarde het ideaal één land, ééntaai, één volk slechts te ac-
cepteren als de islam daaraan ten grondslag zou Liggen, ю-' 
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Zo wordt de periode 1926-1930 gekenmerkt door pogingen om 
tot meer eenheid te komen, maar de tegenstelling tussen de orga-
nisaties met de islam als basis en de organisaties met de nationale 
kuituur als basis blijkt nog zo sterk, dat het niet tot een hechte 
samenwerking kon komen. 
Ook de pogingen van archipels adathoofd konden in het fe-
deratief verband van de P.P.P.K.I. niet verdoezelen, dat de twee 
groepen tegenover elkaar stonden, zodat na zijn arrestatie de 
federatie niet meer aan haar doel beantwoordde, toen de Pariai 
Sarekat Islam uittrad. De P.P.P.K.I. bleef evenwel bestaan, maar 
zonder de islamieten van de eens zo machtige Sarekat Islam. 
Het nieuwe van Sukamo in deze periode was, dat hij over en 
door de tegenstellingen heen greep naar een heel de archipel-
bevolking eigen wijze van moeilijkheden oplossen: musjawarah 
en mufakat. Het hindoe-javaans kosmologisch denken als een 
hoger ontwikkeld mystisch-filosofisch uitgewerkt systeem van 
een aan heel de archipelbevolking eigen kosmologisch denken, 
maakt het Sukamo mogelijk om de uit alle windstreken op hem 
af komende ideeën in een kraton-filosofische gedachtenkonstruk-
tie tot een eenheid te brengen, te nationaliseren. Hij vond boven-
dien een bestuursvorm in de archipel met dit algemeen verbreid 
kosmologisch denken verbonden, waarmee hij probeerde alle 
mogelijke stromingen en de verkondigers daarvan binnen de 
perken te houden en ze dienstbaar te maken aan de konkrete 
hogere eenheid: Indonesia. De eerste pogingen van Sukarno zijn 
mislukt door te grote verdeeldheid. Maar opgeven past niet bij 
de aard van een wajangstrijder. In de tweede periode van zijn 
optreden zal dat blijken. 
b. Tegenstellingen tijdens het tweede optreden van de 'magiër 
der eenheid' 
1931-1934 
De veroordeling van Sukamo en het oordeel over de P.N.I. 
uitgesproken door de Landraad in Bandung op 22 december 
1930, leidde een week na de bevestiging van dit vonnis 17 april 
1931 door de Raad van Justitie in Djakarta tot de opheffing van 
de P.N.I. door het hoofdbestuur van deze partij.10з 
Er werd door leden van het voormalig hoofdbestuur van de 
P.N.I. direkt overgegaan tot de oprichting van een nieuwe partij 
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op 30 april 1931: de Portai Indonesia, de Partindo. De Partindo 
had dezelfde idealen als de oude P.N.I. Het Indonesische volk 
moest blijven strijden om zijn vrijheid en kracht zoeken in een-
heid zonder onderscheid in ras en godsdienst.10·* 
In mei 1931 werd op een vergadering van de federatie 
P.P.P.K.I., waar de Sarekat Islam intussen was uitgetreden, 
besloten om het princiep van mufakat te laten vallen. Het nemen 
van beslissingen bij meerderheid van stemmen werd ingevoerd. 
Permufakatan in de naam van de vereniging werd veranderd in 
Persatuan, Veremging.105 Hier wordt duidelijk, dat onder de 
nationalisten ook niet iedereen het eens is met Sukarno. 
Een brief van Mohammed Hatta uit Nederland, waarin o.a. 
duidelijk kritiek werd gegeven op het optreden van Sukarno, 
waarbij het volk beschouwd zou worden 'als iets, dat nodig is om 
te applaudiseren bij het aanhoren van een leider, die een flinke 
rede kan houden' veroorzaakte een scheuring onder de voor-
malige P.N.I. leden.106 Een met Hatta sympatiserende groep uit 
de voormalige P.N.I. van Sukamo, richtte in december 1931 een 
eigen partij op: de P.N.I. Baru, Nieuwe P.N.I., waarbij de ver-
trouwde afkorting nu betekende: Pendidikan Nasional Indonesia. 
Nationale Opvoeding van Indonesië. Voorzitter was de uit Ne-
derland teruggekeerde Sutan Sjahrir.1" 
Hierdoor is er een scheiding gekomen tussen de oude aan-
hangers van Sukarno, die meer met Sjahrir en Hatta meedenken 
over de staatsvorm van Indonesië en de nationalisten, die meer 
met Sukamo blijven meedenken. Het betrof nu in eerste instantie 
een meningsverschil over de voorbereiding van het volk op de 
onafhankelijkheid. De Partindo en de P.N.I. Baru verschilden 
hierin van mening, dat de eerste partij de strijd om de onafhan-
kelijkheid kracht wilde bijzetten door massa-agitatie, terwijl de 
P.N.I. Baru daarnaar wilde streven door minder opvallend en 
grondig opvoeden van het volk o.a. door kadervorming.108 
Op oudejaarsdag 1931 verliet Sukamo de gevangenis van 
Bandung. Voor het volk was hij direkt weer de Bima van de 
wajangverhalen. Hij werd overal op Djawa triomfantelijk inge-
haald. De pers verzorgde speciale Sukamo-nummers. De twee 
minuten stilte in staande houding op enkele bijeenkomsten om 
Sukamo te eren, wekte protest van de zijde der islamieten. De 
profeet had immers verklaard, dat men alleen voor Allah zou 
opstaan om Hem te eren.109 
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Van 1-3 januari 1932 werd in Surabaja een Groot-Indonesië 
Kongres gehouden. Ook Sukarno kwam na zijn triomftocht vai 
Bandung naar Surabaja naar het kongres.11o Daar waren behalv 
bij de P.P.P.K.I. aangesloten verenigingen nog andere regional 
onafhankelijkheidsorganisaties vertegenwoordigd, maar de Sare 
kat Islam was afwezig. Op dit kongres werd het besluit om in de 
P.P.P.K.I. het mujakat principe af te schaffen bekrachtigd.11! 
'There is a time for the mountain-top and there is a time for 
the city', luidt het devies voor het ideale leven van de Javaan.112 
Sukarno had zijn mountain-top gehad in de gevangenis, waar 
hij met een medegevangene wajangverhalen speelde.1^ Op het 
kongres in Surabaja greep Sukarno weer direkt naar zijn mytho-
logisch wapen. Hij vergeleek zichzelf met de wajangfiguur Ko-
krosono die zijn kluizenaarsbestaan had opgegeven om met zijn 
wonderwapen nanggala te gaan strijden. Sukarno's wonderwapen 
bleek te zijn het opsporen van misverstanden, maar nu tussen de 
Partindo en de P.N.I. Ваги om deze twee weer bij elkaar te 
brengen.1 1 4 
Op de P.P.P.K.L konferentie 30 april 1932 bleek toch, dat 
men Sukarno niet kon missen bij nieuwe pogingen om tot meer 
eenheid te komen, want daarvan zag iedereen de noodzaak wel 
in. Maar alleen Sukarno was een nationale figuur van allure 
zonder weerga.1 1 5 Hij kreeg de opdracht om opnieuw een basis 
voor hechtere eenheid van de partijen te zoeken. Maar de P.N.I. 
Baru van Sjahrir wilde van geen misverstanden weten en nog 
minder van een herinvoering van mujakat, omdat daarin volgens 
hem de oorzaak van alle kwaad school. 'Er was immers een fun­
damenteel verschil van karakter en doel van de verenigingen.'116 
Sukarno werd 1 augustus 1932 lid van de Partindo, omdat die 
vereniging nog het best zijn idealen had bewaard.11^ Moh. Hatta 
keerde 23 augustus 1932 uit Nederland terug en werd lid van 
de P.N.I. BaruM» 
Het verschil tussen Sukarno en Hatta-Sjahrir bleek dieper te 
liggen dan alleen maar verschil van mening over de methode 
van opvoeding van het volk tot verzet tegen de Nederlanders. 
Hatta verklaarde zich vóór een organisatie van het massa-
proletariaat. Er moest een klassestrijd komen tegen het kapita-
lisme en de Indonesische bourgeoisie. Men kon rund- en geiten-
vlees aaneen rijgen tot saté, maar begrippen volk, bourgeoisie en 
adel konden niet bijeengebracht worden.1^ 
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Sjahrir keerde zich tegen 'de politiek van het gevoel', tegen 
de stemming van een heilige oorlog en de manier van hartstoch-
elijk denken zonder het hoofd koel te houden' en tegen 'Moeder 
Indonesia als mystieke beleving buiten het bereik van de prak­
tische politiek'.1 2 0 Sjahrir pleitte er ook voor om zich te koncen-
treren op de massa. Alle andere groepen moesten worden ge­
negeerd.1 2! 
Sukarno laat zich later over zijn rivalen Hatta en Sjahrir niet 
zo vleiend uit: 'Hatta is een man, wiens natuur geheel tegenover­
gesteld is aan de mijne' 1 2 2 'Bah, die man was hopeloos. Er was 
niets waarover wij gelijk dachten' 1 2 з en over Sjahrir: 'Achter 
mijn rug zei hij altijd minachtend: "Sukarno is gek, Sukamo is 
laf". En wat heeft Sjahrir eigenlijk voor de Republiek gedaan? 
Niets dan mij bekritiseren.'124 
Zoals in de Sarekat Islam de rationalistische, nuchtere en 
streng orthodoxe Sumatraan Hadji Agus Salim na zijn reis naar 
Mekka tegenover de rekkelijke Javaan Tjokroaminoto stond, zo 
stonden in het andere kamp de rationalistisch, nuchter denkende 
en in Nederland wetenschappelijk opgeleide Sumatranen Hatta 
en Sjahrir tegenover de Javaan Sukarno, die nog nooit buiten 
Djawa was geweest. Deze twee politieke rivalen van Sukamo 
zagen in de Nederlanders nog wel eens goede aspekten, maar 
Sukamo kende de Nederlanders slechts als de kolonialen. Hij 
kon over hen slechts negatief denken en alleen zijn hoop stellen 
op alles, wat niets met het Westen en niets met Nederland, maar 
uitsluitend met Indonesië te maken had. 
Sukamo heeft zich in deze jaren nog dieper vastgebeten in de 
nationale kuituur van zijn eigen land. Terwijl zijn pogingen om 
een goede basis voor samenwerking tussen de verschillende ver-
enigingen te leggen mislukten, begon Sukamo nieuwe inhoud te 
geven aan Djajabhaja's beloften over de tijd van vrede en recht-
vaardigheid, door Sukamo 'de juiste toestand' genoemd. De on-
afhankelijkheid was 'de gouden brug' om in die ideale toestand te 
komen. Het doel van de strijd werd nu door hem genoemd: 
'socio-demokratie'. Daarin zou geen plaats zijn voor een westers-
parlementaire demokratie, die hij afwees, omdat zij niet Indo-
nesisch, maar vreemd was en niet naar synthese, maar naar be-
sluiten streefde. Hij bleef de juiste oplossing zien in het mufakat-
beginsel.125 
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De term socio-demokratie was in feite een andere naam voo 
het kommunalistisch adatgemeenschapsleven en samenwerken 
gotong rojong - onder leiding van het adathoofd en in grote 
verband onder leiding van de vorst. Sukarno zag zich in dez 
jaren als Mohammed, die de stammen van Arabie verenigde ei 
als Mozes, die de stammen van Israël bijeenbracht.t26 Om d 
stammen van de archipel bijeen te brengen greep Sukarno steed 
duidelijker naar het gemeenschappelijke van al deze stammen. 
Zoals in de dorpen en de stammen het kommunalistisch karakter 
van de samenleving, het samen volk zijn, prioriteit geniet boven 
het individu zo zou het ook in het onafhankelijke Indonesië 
moeten worden: de totaliteit van het Indonesische volk moest een 
eenheid worden, waarbinnen alle tegenstellingen ondergeschikt 
zijn aan het samen één volk zijn. Om die eenheidsgedachte te 
realiseren transponeerde Sukarno de eenheidsbeleving van de 
adatgemeenschap op nationaal niveau. Hij zelf zou uiteraard de 
funktie van adathoofd, onder wiens leiding over alles gewikt en 
gewogen werd voor heel de archipel gaan vervullen. Sukamo 
heeft zich in deze jaren in dit probleem sterk ingeleefd.127 
Hij vond voor het volk een nieuwe naam. Javanen, Ambo-
nezen, Timorezen, Sumatranen enz. enz. zouden niet alleen de 
naam Indonesiër krijgen. Sukamo begon het samenleven van 
90% van de Indonesische bevolking in resp. de 'socio-religio 
micro-societies' en het samen één volk zijn, aan te duiden met de 
naam Marhaen voor elke inwoner van Indonesië.128 
Hij ontleende deze naam aan een boer, die hij in de buurt van 
Bandung eens ontmoette. 'Ik vroeg aan de jonge boer hoe hij 
heette. "Marhaen", zei hij. Marhaen is een heel gewone naam 
zoals Jansen of Pieterse. Op dat moment werden mijn gedachten 
doorstroomd van het licht van de inspiratie. Ik zou die naam 
gaan gebruiken voor alle Indonesiërs, die in diezelfde ellendige 
omstandigheden verkeerden. Ik zou hen Marhaenisten gaan noe-
men. Een Marhaenist is iemand, die bijna geen geld heeft; een 
kleine man met weinig bezittingen; weinig gereedschap, net ge-
noeg voor zichzelf. Onze tientallen miljoenen verpauperde ar-
beiders12^ werken niet voor anderen en anderen werken niet 
voor hen. Er is geen uitbuiting van de ene mens door de andere. 
Het Marhaenisme is het Indonesisch socialisme in de praktijk. 
Het Marhaenisme werd het symbool van onze nationale iden-
titeit.'iso 
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Sukarno wenste in tegenstelling tot Hatta en Sjahrir geen 
klassestrijd en geen exklusieve gerichtheid op de massa. Hij pleit-
te voor het recht en de plicht van elk individu, boeren, kleine 
handelaars en rijken om samen te werken aan een betere toe-
komst van het gehele volk. Omdat de Indonesische hogere stan-
den nog niet krachtig kunnen optreden wegens hun werkzaam-
heden in het ambtenarenapparaat, spreekt Sukamo aanvankelijk 
nog over de Marhaens als de arme massa, maar hij spreekt toch 
tegelijk reeds 'als vertegenwoordiger van het gehele Indonesische 
volk'.isi 
Het was dit volk van Marhaens, waarvoor Sukamo zich ge-
roepen wist. Voor hem bestond er niets anders dan deze roe-
ping. 'Vanaf het begin, dat ik de stem van mijn volk had ge-
hoord, had ik geweten, dat ik degene was, die voor hen zou 
moeten vechten. Het brandend verlangen om mijn volk vrij te 
maken was meer dan een persoonlijke eerzucht. Ik werd er door 
verteerd. Mijn gehele wezen was er van doordrongen. Het vulde 
mijn neusgaten. Het stroomde mij door de aderen. Het was iets, 
waaraan een man zijn hele leven moet geven. Het was meer dan 
een plicht, meer dan een roeping. Voor mij was het een - gods-
dienst.'! 32 
Nationalisme als je godsdienst beleven is niet bepaald over-
eenkomstig de islam, maar duidt op de beleving van een gemeen-
schap als een 'salvation community' zoals men dat in de beleving 
van de dorpsgemeenschap kent in Indonesië. Daarom 'waren 
mijn ideeën niet uitsluitend in de islamitische God geworteld. 
Zelfs toen ik mijn aarzelende eerste stappen zette op het pad 
van het geloof, zag ik de Almachtige niet als een persoonlijke 
God. Volgens mij hield vrijheid voor de mensheid tevens vrijheid 
van godsdienst in. Naarmate mijn theologische opvattingen zich 
verbreedden, werd de theologie van Tjokro voor mij steeds be-
grensder. Zijn visie op de onafhankelijkheid van ons vaderland 
was het resultaat van het turen door de microscopische lens van 
de islamitische godsdienst. Ik ging niet langer meer naar hem 
toe. Ook zijn vrienden beschouwde ik niet meer als mijn leer-
meesters.'133 
In de gevangenis heeft Sukamo in zijn mountain-top eenzaam-
heid het wajangspel beoefend met een medegevangene, die vier 
meter verder in een cel zat. 'Het schreeuwen van de wajangver-
halen was niet alleen een ontspanning voor mij, het troostte en 
sterkte mij ook.'is* 
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Zijn boven vermeld optreden op het kongres in Surabaj. 
direkt na zijn vrijlating was geïnspireerd op de wajangverhalen 
Maar hij had zich in de gevangenis ook verder verdiept in di 
islam en het christendom zoals een kratonwijsgeer dat gedaat 
zou hebben. 'Met niets dan eenzaamheid om mij heen begon ik 
meer en meer te geloven.'iss 'ik begon te begrijpen, dat God 
niet een bepaald persoon is. Ik begreep, dat God de oneindig-
heid is, die het gehele heelal omspant. Almachtig. Alomtegen-
woordig. Niet hier of daar, maar overal. Hij is Eén. God bevindt 
zich op de top van de berg, in de lucht, achter de wolken, verder 
dan de sterren waarnaar ik iedere avond staarde. God is in 
Venus, binnen de ring van Saturnus. Hij is ondeelbaar, niet 
gedeeltelijk in de zon en gedeeltelijk in de maan. Nee. Hij is 
overal, voor me, achter me, hij leidt mij, hij waakt over me. Toen 
dat besef tot mij doordrong, wist ik, dat ik nooit meer bang 
behoefde te zijn, omdat God niet verder weg was dan mijn be-
wustzijn. Ik behoefde slechts af te dalen in mijn eigen hart om 
Hem te vinden . . . 
Onder leiding van pastoor van Lith begon ik mij bezig te 
houden met het christendom. Ik werd vooral getroffen door de 
Bergrede. De inspiratie van Jezus bezielde de eerste martelaren 
zodat zij hun dood tegemoet gingen onder het zingen van psal-
men, Hem prijzende omdat zij wisten dat zij het aardse konink-
rijk verlieten om het Koninkrijk der hemelen binnen te gaan. 
Daar klampte ik mij aan vast. Ik las en herlas de Bijbel. Het 
Oude en het Nieuwe Testament werden goede vrienden van mij. 
Nog vaak hernieuw ik die vriendschap. 
Toen las ik de Koran. En nadat ik mij de gedachten van de 
Koran geheel had eigen gemaakt, greep ik niet meer naar boeken 
over sociologie om het antwoord te vinden op de vraag van het 
hoe en waarom der dingen. Ik vond alle antwoorden in de woor-
den van de Profeet. Ik was volkomen tevreden.'136 
Zo dacht Sukarno als een echte Javaanse filosoof alles aaneen. 
Overal was wel wat te halen, waarmee hij zijn voordeel kon 
doen. God is immers in alles. 'God is Alomtegenwoordig' en 'God 
is Eén'. Dit is de kern van Sukarno's en van de echte Javaanse 
kosmologische visie op God en wereld. Daarvan uitgaande kan 
men alle mogelijke godsdiensten waarderen. Wij hebben dat bij 
de bespreking van de agama djawa en in enkele citaten van 
Budi l/fomo-leiders reeds gezien. 
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Maar Sukarno had als leider van de Marhaens niet alleen met 
godsdiensten te maken. Hij wist nog veel meer te vangen 
binnen zijn nationale wijze van denken en leven om alles en 
iedereen zijn plaats te geven in de hogere eenheid: het dorp, het 
volk. Sukarno geeft zelf een verbluffend overzicht van wie en 
wat hij zoal bijeen wist te brengen. Hij doet daarbij een beroep 
juist op die nationale wijze van denken in Indonesië en op zijn 
persoonlijke Javaanse-hindoeïstische opvoeding: 'Indonesiërs 
verschillen van alle andere volkeren van deze aarde. Ons socia-
lisme kent geen extreem materialistische begrippen, omdat Indo-
nesië in de eerste plaats een godvrezend land is. Ons socialisme 
is een mengeling. De politieke gelijkheid ontlenen wij aan de 
Amerikaanse onafhankelijkheidsverklaring. De geestelijke gelijk-
heid ontlenen wij aan de Islam en het christendom, en de weten-
schappelijke gelijkheid aan Marx. Aan dit mengsel voegen wij 
onze nationale identiteit, het Marhaenisme toe. Dan besprenkelen 
wij dat met gotong-rojong, de geest, de basis van het samen-
werken, samenleven en het elkaar helpen. Als men dat alles met 
elkaar vermengt, krijgt men het Indonesisch socialisme. 
Deze begrippen, die ik in de jaren twintig poneerde en waar-
van ik sindsdien nooit ben afgeweken, zijn niet volgens een of 
ander westers systeem in bepaalde categorieën onder te brengen, 
maar dan moet U ook maar niet vergeten dat ik niet westers 
denk. Men kan ons volk met zó veranderen, dat het netjes in 
bepaalde westerse vakjes is te verdelen. Geen van de leiders, die 
dat geprobeerd hebben is daarin geslaagd. Ik denk altijd meer op 
de basis van de Indonesische mentaliteit. 
Sinds de middelbare school ben ik een pionier. In politiek op-
zicht hoor ik niet in een bepaald patroon thuis, wat er waar-
schijnlijk de oorzaak van is, dat ik vaak het slachtoffer word 
van misverstanden. Mijn politieke inzichten komen niet overeen 
met die van anderen. Maar dat is ook niet verwonderlijk want 
mijn achtergrond komt niet overeen met die van wie dan ook. 
Mijn grootvader doordrong mij van het Javanisme en de mystiek. 
Vader gaf mij de theosofie en het mohammedanisme mee. Moe-
der kent het Hindoeïsme en Boeddhisme. Sarinah^T gaf mij het 
humanisme. Van Tjokro kwam het socialisme. Van zijn vrienden 
het nationalisme. 
Daaraan voegde ik zelf nog stukjes en beetjes van Karl Marx 
en Thomas Jefferson toe. Economie leerde ik van Sun Yat-Sen, 
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welwillendheid van Ghandi. Ik slaagde er in een moderne weten-
schappelijke opleiding te combineren met een oude animistische 
cultuur en het eindproduct daarvan om te zetten in reële, hoop-
gevende beloften, die waren afgestemd op de boeren. Wat hieruit 
ten slotte ontstond, noemde men wel - kort en bondig - Sukar-
noïsme.'138 
Het denken op basis van de Indonesische mentaliteit en het 
kunnen kombineren van een moderne wetenschappelijke oplei-
ding met een animistische kuituur geven ons uit dit overzicht 
van Sukarno's eigen samenvatting van zijn vorming en van de 
tot stand koming van zijn opvattingen over zijn land de sleutel 
om hem te kunnen begrijpen. In de hindoe-javaanse kuituur kent 
men van ouds een sterke eenheid van een kulturele en weten-
schappelijke toplaag en de abangan-massa. in één volk. Wellicht 
is het daarom ook voor Sukarno gemakkelijker geweest om zich 
verbonden te weten met de pre-islamitische kuituur van heel de 
archipel. 
Het was deze Sukarno, die als leider van de Partindo in 1932-
1933 weer een onverzoenlijke houding tegenover de Nederlan-
ders preekte. Hij bleef 'de massa's dronken maken met de kop-
pige wijn van de bezieling.' Niet alleen Javanen, maar ook de 
volken op andere eilanden richtten op hem hun hoop en ver-
wachting.139 
In deze periode van hoogbloei der onafhankelijkheidsbeweging 
waarbij overigens de partij van Hatta-Sjahrir in haar ledental in 
het niet verdween tegenover de partij van Sukarno, ging het de 
Pariai Sarekat Islam Indonesia niet voor de wind. Uit de fede-
ratie P.P.P.K.I. getreden leed zij een kwijnend bestaan. Met 
uitzondering van de afdeling Minangkabau, koncentreerde zich 
de P.S.I.I. vooral op ekonomische problemen, maar bleef on-
danks de naam Indonesia in haar banieren internationaal, pan-
islamitisch georiënteerd. In 1934 verloor de partij haar grote 
leider door het overlijden van Tjokroaminoto.*40 
De Pariai Sarekat Islam Indonesia had in deze jaren ook nog te 
kampen met innerlijke verdeeldheid, waardoor een groep in 1933 
uittrad en een nieuwe partij oprichtte: Portai Islam Indonesia. 
Deze P.I.I. streefde naar een harmonische ontwikkeling van land 
en volk op grondslag van de islam.141 
In Minangkabau was het sinds de opstanden van begin 1927 
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og steeds niet rustig geworden. De in 1928 opgerichte afdeling 
Minangkabau van de P.S.I.I. bleef politiek aktief. Het afdelings-
bestuur en de eerste leden waren overwegend oud 'kommunisten'. 
In 1930 kreeg Minangkabau er nog een tweede partij bij: de 
Persatuan Muslimin Indonesia, de P.M.I. ofwel de Permi. Ook 
hiervoor gaven zich 'kommunisten' van de akties van 1927 op. 
Permi en regionale P.S././. verzetten zich niet alleen tegen het 
Nederlands gezag, maar ook tegen de adat en de door de Neder-
landse overheid beschermde adatgezagdragers van Minangka-
bau. 142 
De ekonomische krisis in de wereld, die ook in Nederland en 
Indonesië zijn weerslag had en onrust bevorderde, het optreden 
van de magiër Sukarno, het taktische verzet van Hatta en Sjahrir 
en de onrust op West-Sumatera brachten de Nederlandse rege-
ring er toe drastisch in te grijpen. Op 1 augustus 1933 werd 
Sukarno opnieuw gearresteerd en kort daarop naar Flores ver-
bannen. Hatta en Sjahrir werden 26 februari 1934 gearresteerd 
en naar Boven Digul verbannen, vanwaar zij een jaar later wer-
den overgebracht naar het eiland Banda-Neira.i43 Leiders van 
de Permi en de lokale P.S././. van Minangkabau werden in juli-
september 1934 gearresteerd en eveneens naar Boven-Digul ver-
bannen.14* De jongerenorganisaties, die in deze jaren meer radi-
kaal waren geworden werden door vergaderverbod lam gelegd.145 
Zo hadden de Nederlandse minister-president H. Colijn en zijn 
dienaar gouverneur-generaal De Jonghe in 1933-1934 schoon 
schip gemaakt. Colijn was niet ongenegen het zijne bij te dragen 
aan: 'De openbaring Gods spreekt ons ook uit de historie' b.v. 
'Nu God in zijn Raad Nederland en Indie had samengebracht'.146 
De Indonesische en de Nederlandse leiders hadden ieder zo 
hun eigen gedachten over God! 
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3 . FEDERATIES VAN NATIONALISTEN EN ISLAMIETEN EN HET BE 
LEID VAN DE JAPANNERS 1 9 3 5 - 1 9 4 5 
a. Nationalistenfederatie: Gapi, islamietenfederatie: M.I.A.I. 
Sukarno in ballingschap 
1935-1941 
Het rigoreuze optreden van de Nederlandse regering, met name 
de verwijdering van de belangrijkste leiders der onafhankelijk-
heidsbewegingen verlamde tijdelijk het Indonesische volk. De 
federatie P.P.P.K.I. verdween geruisloos in 1935.147 De Par-
tindo werd 18 november 1936 ontbonden. Van de P.N.I. Baru 
werd na 1936 niets meer vernomen dan naar aanleiding van 
arrestaties enige bestuurswisselingen.i^s Het verdwijnen van de 
partijen van Hatta en Sukarno zou deze twee leiders later de 
gelegenheid geven geen lid meer te worden van een bepaalde 
partij. 
Met de Permi ging het al niet beter. Op 18 oktober 1937 werd 
deze vereniging ontbonden.14^ 
De eerste belangrijke gebeurtenis in deze periode was de fusie 
van Budi Utomo en de Persatuan Bangsa Indonesia. De prijaji 
vereniging Budi Utomo en de uit Surabaja's Studieclub ontstane 
P.B.I. van hoofdzakelijk westers geschoolde intellektuelen gingen 
op een kongres in Surakarta 24-26 december 1935 samen op in 
een nieuwe vereniging: Portai Indonesia Raya, Partij Groot In-
donesië, de Parindra. Deze nieuwe vereniging hield zich buiten 
een principiële beslissing m.b.t. al dan niet samenwerken met de 
Nederlanders. Zij was vooral op sociaal-ekonomisch terrein 
werkzaam en liet zich niet in met godsdienst. Zij verkondigde, 
dat de leiding van het onafhankelijke Indonesië moest komen in 
handen van de burgerij en de hogere standen, ι so 
Leden van de in 1936 opgeheven Partindo richtten 24 mei 
1937 een nieuwe organisatie op: De Gerakan Rakjat Indonesia, 
de Indonesische Volksbeweging, Gerindo. De Gerindo was meer 
radikaal en op de massa afgestemd.is1 
Aan de kant van de nationalisten hebben wij dus twee par­
tijen: een voor de hogere standen en intellektuelen en een meer 
op de massa-abimgan afgestemd. 
Onder de islamieten bleven de Muhammadyah en de Nahdatal 
Ulama nog buiten de politiek. 
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De politieke partij Fartai Sarekat Islam Indonesia kreeg nog 
enkele afsplitsingen te doorstaan. De eerste daarvan had als oor­
zaak een meningsverschil over het al dan niet samenwerken met 
de Nederlanders. Hadji Agus Salim pleitte voor samenwerking, 
omdat anders elke politieke aktiviteit door de Nederlanders on­
mogelijk gemaakt zou worden. Zijn tegenstanders wisten een 
bestuur te kiezen - nadat Salim zijn zetel ter beschikking had 
gesteld wegens het verzet tegen hem - dat uitsluitend uit tegen­
standers van H. A. Salim bestond. Daarop werd H. A. Salim met 
zijn medestanders, waaronder Mohammed Roem, uit de partij 
gestoten. De uitgestotenen verweten de Fartai Sarekat Islam In­
donesia zich nu alleen maar bezig te (mogen) houden met gods-
dienstpropaganda en Koranlezingen. H. A. Salim c.s. richtten 
een nieuwe partij op: de Barisan Penjedar P.S.I.I., welke ver­
eniging geen groot succes werd.is2 
De in 1933 uit de P.S.I.I. getreden leden van de Portai Islam 
Indonesia, waren na het uittreden van Hadji Agus Salim weer 
in de oude vereniging teruggekeerd in 1937, maar traden in 1938 
weer uit om de Portai Islam Indonesia opnieuw als een zelfstan­
dige vereniging voort te zetten. De P.I.I. stelde zich tot doel 'het 
Indonesische volk klaar te maken voor de aanvaarding van de 
volmaakte positie van de Islam en zijn aanhangers ' .^ in een 
cirkulaire, die deze partij in 1939 uitgaf, werd gewezen op de 
belofte van Allah, dat de islamitische gemeente de wereld zal be­
heersen. 1 5 4 
Een andere groep in de Fartai Sarekat Islam Indonesia stond 
de islamitische theokratie voor ogen. Deze groep trad in 1940 
uit de Ρ S.I.I. Zij stond onder leiding van Kartosuwirjo, die de lei­
der zou worden van de Darul Islam terreur in West-Djawa.155 
In Atjeh werd eveneens de basis gelegd voor de latere Darul 
Islam. De ulama's in Atjeh verweerden zich tegen twee rivalen: 
de reformistische Muhammadyah en de adathoofden, de uleëba-
langs. Deze laatsten vormden een kultureel, ekonomisch gesloten 
toplaag van de bevolking, die bovendien de bescherming genoot 
van de Nederlanders. In 1939 verenigden zich de ulama's in de 
Persatuan Ulama Seluruh Atjeh, de Puso, die onder leiding stond 
van Beureu'eh.156 
Zowel in kringen van de nationalisten als van de islamieten zag 
men wel in, dat verdeeldheid slechts negatief kon werken. 
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Daarom werden er in beide groepen pogingen aangewend o 
tot meer samenwerking te komen. De oprichting van twee fe 
deraties was daarvan het gevolg. 
Het mag wel iets bijzonders genoemd worden, dat het initiatief 
hierbij onder de islamieten uitging van de a-politieke Muhamma-
dyah. Deze vereniging zag niet alleen met bezorgdheid de ver-
deeldheid onder de moslims, maar ook de groeiende betekenis van 
de in 1928 begonnen en in de dertiger jaren goed op gang ge-
komen officiële erkenning van het adatrecht. Uit het initiatief 
van de Muhammadyah kwam voort in 1937 de oprichting van 
de Madjisil Islamil A'laa Indonesia, de Grote Islamitische Raad 
van Indonesië, de M.I.A.I. Hierin participeerde naast de Mu-
hammadyah en de Nahdatal Ulama ook de politieke partij Portai 
Sarekat Islam Indonesia. De M.I.A.I. was in eerste instantie geen 
politiek lichaam, maar een binding om gezamenlijk de eer van 
de islam te verdedigen.IST 
In mei 1939 ontstond een tweede federatie: de Gabungan Po-
litik Indonesia, Indonesische Politieke Unie, de Gapi. Leden 
waren o.a. de Parindra, de Gerindo én de P.S.I.I. De Gapi was 
een politieke vereniging. Maar zij wilde zich in eerste instantie 
niet openlijk richten op een onafhankelijk Indonesië, maar -
voorzichtig en meer vaag gesteld - op het verenigen van alle 
politieke partijen tot onderlinge samenwerking, ι ss 
Onder de jongeren organisaties was aan het einde der dertiger 
jaren ook wat meer aktiviteit gekomen. Op het Indonesisch 
jeugdkongres 23-26 december 1939 in Jogjakarta werd een cen­
trale jeugdorganisatie opgericht. Er kwam een Centraal Raad van 
de hoofdbesturen der aangesloten verenigingen. Er werd besloten 
ook plaatselijk koncentraties te bevorderen.iss 
De islamitische jeugdorganisaties hielden 17-19 februari 1940 
afzonderlijk een kongres in Jogjakarta en richtten op de Perga-
bungan Perserikatan Pemuda Islam Indonesia, Federatie van In­
donesische Islamitische Jeugdverenigingen. De M.I.A.I. werd 
hiervan adviserend lichaam.160 
Terwijl kritiek geven door de moslims op de invoering van 
het adatrecht als officieel recht bleef voortgaan16i koncentreerde 
zich de aandacht van heel de Indonesische bevolking in de laatste 
jaren van het Nederlands bewind op de parlementsaktie. In 1939 
werden overal in Indonesië akties gehouden ter ondersteuning 
van het voorstel van de Gapi aan de Nederlandse regering om 
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Indonesie een eigen parlement te geven. De M.Ι.Α.I. bleek zich 
nu toch niet buiten de politiek te kunnen houden. Op een spoed­
vergadering besloot de M.I.A.I. wel in te stemmen met de akties 
voor een parlement, maar zij wenste een op de islamwetgeving 
gebaseerd parlement. 
Het verzoek om een eigen parlement in Indonesië werd in het 
parlement in Den Haag in februari 1940 na lange beraadsla-
gingen volledig afgewezen. 162 Twee maanden later ondervond 
Nederland zelf, wat het wil zeggen onder een bezetter te leven. 
In januari 1941 werd van Indonesische zijde weer een initiatief 
door de Gapi genomen. De Gapi'-federatie gaf een memorandum 
uit, waarin werd voorgesteld, dat Nederland en Indonesië een 
statenbond zouden vormen. Indonesië zou daarin een eigen 
staatshoofd krijgen met een Advies College, verantwoordelijke 
ministers en een eigen parlement. 
De MJ.A.I. verklaarde zich in april 1941 akkoord met dit 
Gapi-memorandum onder voorwaarde, dat het staatshoofd en 
tweederde van de ministers islamieten zouden zijn en dat er een 
speciaal ministerie voor islamitische zaken zou котеп.івз 
De Portai Sarekat Islam Indonesia voelde zich niet zo best 
meer thuis in de Gapi en trad uit deze federatie in december 
1941. De P.S.I.I. bleef in de M.I.A.I. en probeerde daar de baas 
te spelen over de Muhammadyah en de Nahdatal Ulama.™* 
Zo staan de nationalisten in de Gapi en de islamieten in de 
M.I.A.I. volkomen naast elkaar, wanneer de Japanners in In­
donesië komen. 
Direkt na het bekend worden van de inval van de Duitsers 
in Nederland had gouverneur-generaal Tjarda van Starkenburg 
Stachauer de staat van beleg afgekondigd. Alle politieke aktivi-
teiten waren verboden. De Nederlandse regering in Londen 
opende in de jaren 1940-1941 geen enkel gunstig perspektief 
voor een eventuele onafhankelijkheid van Indonesië, zodat de 
afkeer van Nederland onder de Indonesische bevolking alleen 
maar toenam.168 
Deze jaren 1935-1941 bracht de toekomstige president van In-
donesië door in ballingschap. Het eerste gedeelte van deze pe-
riode nl. tot 1938 verbleef hij in de kustplaats Ende op Flores. 
Nederlandse ambtenaren en de in het Nederlands overheids-
apparaat ingeschakelde radja van het distrikt Ende vermeden 
141 
elk kontakt met hem. Hetzelfde geldt voor de islamitische han 
delaren aan de kust en die van het eiland in de baai van Ende 
Zij waren bang voor strafmaatregelen van de zijde van de Neder 
landers, wanneer zij zich met de banneling zouden inlaten.iee 
De enigen, waarmee Sukamo op niveau en vaak mee omging, 
waren de pastoor van Ende en de regionaal overste van de 
missionarissen op Flores, die eveneens in Ende woonde. Sukar-
no had vrij toegang tot de bibliotheek en de rekreatiezaal van de 
pastoors. Hij konverseerde er veel met hen en huurde het paro-
chiehuis om er met Florinezen toneelstukken op te voeren. Op 
Flores kon Sukarno voor het eerst goed kennis maken met de 
katholieke kerk en zien, wat deze voor de totale vooruitgang 
van een volk betekent, wanneer zij in vrijheid kan werken.167 
Sukamo heeft volgens zijn eigen mededeling in Ende veel tijd 
doorgebracht onder een sukunboom aan het strand. 'Ik zat dan 
naar de boom te kijken. En in die boom zag ik de Hindoese 
drie-eenheid. Ik zag Brahma, de Schepper, in de knoppen die 
uit de grijze bast barstten. Ik zag Vishnoe, de Bewaarder, in de 
ovale groene vruchten en de wijduitstaande bladeren. Ik zag 
Sjiwa, de Vernietiger, in de dode takken, die van de dikke stam 
op de grond vielen... Een onzichtbare kracht sleepte mij iedere 
dag weer opnieuw naar de sukunboom. Ik zag, hoe de grote 
golven van de oceaan traag kwamen aanrollen. Er is eb en vloed, 
maar de golven zullen eeuwig doorrollen. Zo zou het ook gaan 
met onze Revolutie. Onze Revolutie zou nooit tot staan kunnen 
worden gebracht. Onze Revolutie was net als de oceaan het werk 
van God, Oorsprong en Schepper van alles en ik wist, ik 
moest weten, dat alles wat door de Oneindige was geschapen met 
inbegrip van mijzelf en van mijn land, onderworpen was aan de 
wet van de Allerhoogste.'16» Terwijl hij daar onder de sukun-
boom zat te mijmeren, hebben zijn ideeën over de grondslag voor 
het onafhankelijke Indonesië vaste vorm gekregen om ze in 1945 
tot de staatsfilosofie van Indonesië te maken. Hier onder de 
sukunboom is zijn konseptie klaar gekomen, naar hij later zelf 
zal zeggen. 
In deze tweede periode van mountain-top eenzaamheid heeft 
Sukamo zoals in de gevangenis in Bandung in 1930-1931 naast 
hindoe-javaanse inspiratie en kontakten met pastoors zich ook 
weer verdiept in de islam. Hij besefte blijkbaar goed, dat de 
grootste moeilijkheden voor zijn ideeën van de islam te ver-
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achten waren. Sukarno verdiepte zich in Ende in de islam 
oor middel van een korrespondentie met A. Hassan in Ban-
ung. Hij wees in zijn brieven op de achterlijkheid van de islami-
ische godsdienstleraren en voorgangers, die wel de Koran ken-
en, maar geen kennis hadden van de geschiedenis. Sukarno 
enste een islam aan de tijd aangepast en een nieuw onderzoek 
an de Koran en de Traditie en afschaffing van onhoudbare 
eens z.g. definitief vastgelegde wetten.169 
In verband met een ernstige ziekte werd Sukarno in februari 
1938 naar het gunstiger gelegen Bangkahulu in Wcst-Sumatera 
overgebracht. 'Behalve door de reusachtige Rafflesia Arnoldi, 
een bloem, die wel een meter doorsnee kan worden, onderscheidt 
die plaats zich door niets, zelfs niet door vriendschap. Dit Mo-
hammedaanse bolwerk was kwezelig orthodox. De vrouwen gin-
gen zwaar gesluierd. Zij gingen haast nooit met hun mannen 
mee.'i™ 
Hier leerde Sukarno de ruim vijftien jaar oude Fatmawati 
kennen, die de eerste 'first lady' van Indonesië zou worden. Deze 
nieuwe liefde bracht wel enige moeilijkheden mee, maar 'Ik 
dacht aan Ardjuna, de held uit de Mahabharata, die aan god 
Krishna vroeg, "Waar zijt gij?" en Krishna antwoordde, "Ik ben 
in de wind, Ik ben in het water, Ik ben in de maan. Ik ben in 
de stralen van de maan, Ik ben zelfs in de glimlach van het meisje 
dat u betovert." Toen redeneerde ik: Als die glimlach de weer-
spiegeling is van God en als hij dit mooie meisje heeft geschapen 
en ik geniet van het werk zijner handen, is het dan zondig als ik 
er naar verlang haar tot de mijne te maken.'171 
In het Minangkabause Bangkahulu bleef Sukamo strijden voor 
een modernisering van de islam o.a. door het wegrukken van een 
scherm, dat mannen en vrouwen in een bijeenkomst gescheiden 
hield, waardoor groot schandaal gegeven was, en door lezingen 
te geven aan onderwijzers van de Muhammadyah.nz 
In een serie artikelen in 'Pandji Islam' citeerde Sukamo - en 
weer verkeerd - uit enkele auteurs, die in de wereld van de 
moslims groot gezag hadden. Vrijheid van geest, kennis en ver-
stand moesten volgens Sukamo gerespekteerd worden. Dan pas 
zou de islam tot bloei komen.173 
Voor de moslims was het onverteerbaar, dat Sukamo de basis 
van de islam, de Koran en de Traditie, wilde herinterpreteren 
'zonder daarbij te letten op de letters'. 174 Zelfs het voorbeeld, 
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dat Sukarno gaf in een artikel onder de titel 'De maatschapp 
ten tijde van de kameel en de maatschappij ten tijde van h 
vliegtuig', waarin hij vertelt zijn stiefdochter het advies gegevej 
te hebben een schotel met zeep en kreoline te wassen, was dui 
delijk een aanwijzing van puur rationalisme. Want de Profee 
had gezegd - waar ook zijn stiefdochter op gewezen had - da 
de schotel zeven maal moest worden gereinigd, waarvan eenmaa 
met aarde. Sukarno werd nu verweten, zoals in 1928 al doo 
Hadji Agus Salim, dat hij gebrek aan 'onderwerping', aan 'islam 
had.i76 
Sukarno bleef zijn wijze van denken trouw. En na de scher 
mutselingen met de islamieten, schreef hij in 1941: 'Ik ben een 
overtuigd nationalist, een overtuigd islamiet, een overtuigd 
marxist. De synthese van deze drie stromingen vervult mijn borst, 
een synthese, die zoals ik het zelf zie, geweldig is.'1™ 
Bima Sukarno op Sumatera in Bangkahulu en sedert begin 
1942 in Padang, Hatta en Sjahrir op Djawa, waar zij vlak voor 
de komst van de Japanners naar toe waren gebracht,1" de natio-
nalisten in de Gapi en de moslims in de M.I.A.I. richtten hun 
ogen op de Japanners, die na de aanval op Pearl Harbor 6 de-
cember 1941 niet lang meer op zich zouden laten wachten. 
b. Nationalisten en islamieten onder de Japanners 
1942-1945 
In de eerste drie maanden van 1942 verwisselde de archipel van 
bezetter. Onder de bevolking van Djawa ging de voorspelling 
van koning Djajabhaja weer van mond tot mond.178 Djajabhaja 
had immers aangekondigd, dat er vóór het aanbreken van de tijd 
van vrede en welvaart een Pacific oorlog zou uitbreken, waarin 
'gele mensen uit het noorden' de vreemde overheersers zouden 
verjagen. Deze bevrijders zouden na één maïsjaar vertrekken, 
waarna het volk van de archipel zelfstandig zou zijn.1™ De aan-
kondiging van de Pacific oorlog had reeds een rol gespeeld in 
de periode van Sukarno's leiderschap van de P.N.I.180 maar eerst 
de laatste jaren was duidelijk geworden, dat de Pacific-oorlog 
spoedig werkelijkheid zou worden. De Japanners speelden hun 
rol goed door op Djawa overal pamfletten uit te strooien, waarop 
zij zich aankondigden als de door Djajabhaja beloofde redders. 
De Japanners werden na een gemakkelijke overwinning op de 
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ederlanders groots ontvangen, maar bleken al gauw niet be-
aald het voornemen te hebben maar één maïsjaar te blijven.iei 
De Japanners begonnen op de bestaande situatie voort te bou-
en bij hun pogingen om de bevolking pro-Japans te maken. Zij 
ichtten eerst de Gerakan 3 A op, de 3 A Beweging; Japan het 
icht van Azië, Japan de behoeder van Azië, Japan de leider 
an Azië. Hierin werd samengewerkt door de Japanners met de 
artijen van de federatie Gapi, waarin de Parindra (de fusie van 
Budi Utomo en P.B.I. in 1935) de overhand had. Eind april 1942 
werd de 3 A Beweging geïnaugureerd en kwam in de plaats van 
de Gapi partijen, die in een dekreet van 20 maart 1942 waren 
opgeheven. De 3 A Beweging met het van prijaji kuituur door-
drenkte ambtenarenkorps werd naar Indonesische traditie door 
de ambtenaren gebruikt voor de verhoging van hun status. 
Aan deze 3 A Beweging was ook geaffilieerd de Persiapan 
Ummat Islam, Voorbereiding voor de Eenheid van de Islam-
Gemeenschap. *82 
Al gauw begrepen de Japanners, dat Sukarno door de bevol-
king als de eigenlijke leider werd beschouwd. Zij lieten hem 
naar Djawa overkomen. Sukarno arriveerde 9 juli 1942 in Dja-
karta, waar hij direkt een vergadering had met Hatta en Sjahrir. 
Sukarno en Hatta probeerden zo goed en zo kwaad als mogelijk 
was met de Japanners samen te werken om zo toch naar hun 
eigen ideaal, de onafhankelijkheid van Indonesië, te blijven stre-
ven. Sjahrir richtte een verzetsorganisatie op tegen de Japan-
ners.i83 
'Sukarno stond onmiddellijk na zijn zelfbewust optreden medio 
1942 onder de nieuwe heersers weer in het middelpunt van hoop 
en verwachting.'184 Zonder Sukarno zouden de Japanners geen 
vat op de massa kunnen krijgen. 
Op 8 maart 1943 startte een volksbeweging onder de naam 
Pusat Tenaga Rakjat, Koncentratie van Krachten van het Volk, 
afgekort Putera, Indonesisch woord voor zoon. 185 Met de Putera 
wilden de Japanners de massa mobiel maken voor de Japan-
se zaak. Aan het hoofd van de Putera werden vier leiders 
benoemd, die algemeen in aanzien stonden bij de bevolking: 
Sukarno, Hatta, Dewantoro (leider van de Taman Siswa scholen) 
en hadji Mansur (oud voorzitter van de Muhammadyah en begin 
1943 tijdelijk voorzitter van de M.I.A.I.). Zij vormden het Empat 
Serangkai, Klaverblad van Vier.ise 
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Met de Voorbereiding voor de Eenheid der Islam Gemeen 
schap vlotte het niet zo best. Voor de hand liggend was om hie 
voort te bouwen op de M.I.A.I.w? Maar de Japanners stondei 
zeer wantrouwend tegenover de M.I.A.I., omdat daarin de poli 
tieke partij de Parlai Sarekat Islam Indonesia de baas speeld 
na haar uittreden uit de Gapi. De grote vraag was, wie de groot 
ste invloed zou krijgen op de abangan-massn. De prijaji van d 
3 A Beweging waren in de dorpen niet zo sterk vertegenwoor 
digd. De Portai Sarekat Islam Indonesia zou via de ulama's daa 
haar macht kunnen doen gelden, als zij haar suprematie binnen 
de M.I.A .1. kon vergroten. 
De Japanners hadden liever met de Muhammadyah en de 
Nahdatal Ulama te maken. Na ongeveer een jaar namen de Ja-
panners zelf rechtstreeks kontakt op met de ulama's, waardoor 
deze nu dus politiek aktief gemaakt werden. Aan de Muhamma* 
dyah en de Nahdatal Ulama werd rechtspersoonlijkheid gegeven, 
maar niet aan de P.S.LI. De M.I.A.I. werd in oktober 1943 
ontbonden.188 
Voor hun kontakten met de moslims hadden de Japanners 
twee islamieten uit Japan laten komen: Abdul Muniam Inada 
en Hadji Mohammed Saleh Suzuki. i89 Zij zouden veel bijdragen 
aan de militaire vorming van moslims. 
Direkt na de uitschakeling van de P.S.I.I. en de ontbinding van 
de M.I.A.I. gingen de Japanners over tot de oprichting van een 
nieuwe federatie voor organisaties van de moslims. Zij richtten 
op: de Madjalis Sjuro Muslimin Indonesia, Overlegorgaan van 
Indonesische Moslims, de Masjumi. De Muhammadyah en de 
Nahdatal Ulama waren de twee belangrijkste partners.190 De 
Masjumi werd 23 november 1943 opgericht.isi Zo bouwden de 
Japanners zowel op de islamieten in de Masjumi om daardoor 
invloed te hebben op de massa van de bevolking als op de prijaji 
in de 3 A Beweging. 
Deze politiek gold niet alleen op Djawa, maar ook elders in 
Indonesië.192 In Atjeh b.v. steunden de bezetters op de adat-
hoofden, de uleëbalangs én op de verenigde ulama's in de Pusa 
o.l.v. Beureu'eh. Zij schakelden ulama's in het overheidsapparaat 
in ten koste van de in de historie gewortelde en door de Neder-
landers beschermde positie van de uleëbalangs. De ulama's wens-
ten nog meer: een theokratie, maar de uleëbalangs wensten hun 
oude leidinggevende positie terug, zodat hier grote spanningen 
kwamen tussen de twee oude rivalen.193 
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Zowel de 3 A Beweging als de Putera bleken geen succes te 
orden voor de Japanners.!94 In plaats van de op 1 maart 1944 
pgeheven Puiera werd een nieuwe volksbeweging voor Djawa 
pgericht: de Djawa Hokokai Dienstbaarheid van het Javaanse 
olk, met vertakkingen in alle distrikten en dorpen.i^s De prijaji 
avanen werden nu tot in alle uithoeken ingeschakeld.196 Ook 
ij, die als ambtenaar onder de Nederlanders gediend hadden en 
oen meestal a-politiek waren gebleven in het openbaar, moesten 
u met de Japanners meedoen, i«7 Tegelijk schakelden de Japan-
ers de ulama's in tot in alle uithoeken via de Masjumi. De voor-
itter van de Masjumi, Asjari en Sukarno werden benoemd tot 
dviseur van de Japanner, die de leiding had van Djawa Hoko-
kai. Maar buiten de top bleef de Masjumi volkomen afzijdig van 
Djawa Hokokai.1*8 De twee groepen staan dus naast elkaar. 
Sukamo wist van de Japanners gedaan te krijgen, dat hij 
medio 1944 mocht oprichten: Barisan Pelopor, Pionierskorps. 
Op 15 augustus 1944 werd de oprichting bekend gemaakt. Hier-
door kregen de nationalisten de kans om onder de massa aan-
hangers te werven, door de dorpen in te trekken en de abangan 
te mobiliseren voor hun idealen, i9» 
Daar tegenover stond weer een voor de islamieten gunstig 
verlof van de Japanners. Op 4 december 1944 werd aan de 
Masjumi verlof gegeven een eigen militaire organisatie op te 
bouwen. Deze militaire organisatie kreeg de naam Hizbullah, 
Leger van Allah. Het Leger van Allah moest opkomen voor het 
naleven van de islamvoorschriften in de islamgemeente! de islam 
en de moslimgemeente van Indonesië verdedigen. De Hisbullah 
stond alleen en direkt onder toezicht van de Masjumi.200 Medio 
januari 1945 werden in West-Djawa reeds door vijfhonderd mos-
lims veldoefeningen gehouden onder toezicht van de vice-voor-
zitter van de Masjumi, Wachid Hasjün.20* De Japanner Hadji 
Suzuki had een belangrijk aandeel in deze militaire training van 
het Leger van Allah.202 
Het belangrijkste resultaat van het beleid van de Japanners was, 
dat er een andere verhouding was gekomen tussen de moslims 
en de prijaji. Van een ondergeschikte positie ten aanzien van de 
prijaji en adatgezagdragers waren de moslimleiders op gelijk 
niveau met hen gekomen. De pogingen van de Japanners om op 
deze wijze de twee rivalen tegen elkaar op te zetten en zich zo 
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zelf van een langdurig verblijf in de archipel te verzekeren had 
den geen succes. Nationalisten en islamieten offerden hun beide 
streven naar onafhankelijkheid van Indonesië niet op aan eei 
interne strijd om de suprematie.203 
In de jaren 1908-1945 had de periode van het innemen van prin 
cipiële standpunten aangetoond, dat er twee leidinggevende groe 
pen waren onder de Indonesiërs: de prijaji en de islamleiders. I 
de periode 1908-1926 was onder de naam islam en kommunism 
mogelijk gebleken de abangan-massa te bereiken, wanneer di 
aangesproken werd in haar sociaal religieus geladen verwachtin-
gen van een betere tijd, zoals Djaiabhaja voorspeld had. 
In de tweede periode, 1926-1934 mislukte uiteindelijk de sa-
menwerking tussen de partijen, die zich op de islam baseerden 
en de partijen, die zich op het nationaal kultuurbezit van Indo-
nesië baseerden. Bovendien was er nog de tegenstelling tussen 
Sukarno als pure nationalist tegenover Hatta-Sjahrir, die wes-
terse demokratie voor het overleg en gerichtheid op de massa 
alleen wensten. Maar het was Sukarno, die de massa wist te 
boeien door zijn optreden als van een messias. 
Tijdens de laatste jaren van het Nederlands bewind verenigden 
de nationalisten en islamieten zich opnieuw, maar nu in twee 
afzonderlijke federaties, waarbij de Muhammadyah en de Nah-
datal Ulama de eerste stappen zetten naar een aktieve deelname 
aan de politiek. In deze jaren van streng toezicht van de Neder-
landse overheid kon van een massabeweging geen sprake zijn. 
Onder de Japanners werden de nationalisten en moslims op 
hetzelfde niveau gebracht ten aanzien van de eigenlijke macht-
hebber, Japan. Beiden krijgen de gelegenheid de massa te mobi-
liseren, waaronder de moslims zelfs met een eigen leger. 
Duidelijk is het ideaal van de moslims: in praktijk brengen 
van de islamitische pllcntenleer, wat meebrengt: uitbannen van 
nationale kuituur. 
De leiders van de nationalisten en de leiders van de moslims 
zullen nu een kompromis moeten vinden, een gemeenschappe-
lijke basis om tot een onafhankelijk Indonesië te kunnen komen. 
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I De strijd om de 
nationale identiteit 
van de Pantja Sila en de 
Konstitusi Proklamasi 
als basis voor de 
republiek Indonesie 
1945-1959 
1. DE NATIONALE IDENTITEIT WORDT VASTGELEGD IN DE PANTJA 
SILA EN DE KONSTITUSI PROKLAMASI 
april-augustus 1945 
a. Sukarno's Pantja Sila rede 
In de ondergrondse pers in Nederland was men intussen tot de 
opvatting gekomen dat dit land, na zelf bevrijd te zijn van de 
Duitsers, bereid moest zijn offers te brengen voor de 'bevrijding', 
niet voor een 'herovering' van Indonesië en dat Indonesië een 
grote mate van zelfstandigheid moest krijgen. Over een souverei-
niteitsoverdracht werd nog in het geheel niet gedacht.i 
Terwijl de Japanners steeds meer verliezen leden in de oorlog, 
gaven zij meer ruimte voor de realisatie van de wens van de 
Indonesische leiders om de onafhankelijkheid uit te roepen vóór 
dat de geallieerden het bewind in de archipel overnamen van de 
Japanners.2 De Indonesische leiders kregen de eerste kans om 
hun idealen meer konkrete vorm te geven in de door Japan op 
29 april 1945 opgerichte 'Kommissie van Onderzoek naar Voor-
bereiding tot het Verlenen van de Onafhankelijkheid'. Deze 
Kommissie telde 62 leden. Zij wordt naar haar voorzitter ook 
wel de Kommissie Radjiman genoemd.3 Dr. Radjiman, Susu-
hunans hofarts, hebben wij reeds ontmoet als voorzitter van 
Budi Utomo en vurig verdediger van de hindoe-javaanse kui-
tuur. Hij was degene die Budi Utomo in 1917 er toe bracht om 
een 'neutraal' standpunt tegenover de godsdienst in te nemen. 
Sukarno deelt de leden van de Kommissie Radjiman, 'die door 
mij waren gekozen en wier verkiezing door de Japanners was 
goedgekeurd'* in verschillende groepen in: 'meer ontwikkelde 
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afgevaardigden van Java, de handelaren van Sumatra en d 
boeren uit de buitengewesten; de mohammedaanse groep en d 
nationalistische groep; de federalisten en de unitariërs; orth 
doxe mohammedanen, die een islamitische theocratische sta 
wensten en gematigden, die van mening waren, dat wij nog nie 
rijp waren om onszelf te besturen'.s De eerste vergaderingen vai 
de Kommissie Radjiman werden gehouden 28 mei-1 juni in he 
gebouw van de Volksraad in Djakarta.6 
Sukarno zegt over de eerste dagen: 'Ik zat daar maar en lie 
iedereen zeggen, wat hij te zeggen had. Terwijl ik zat te luisteren 
rezen mij de haren te berge... Ik had zestien jaren tijd geha 
om mij voor te bereiden op wat ik wilde zeggen . . . Ik wist, dat wij 
ons land niet konden baseren op de grondwet van de Verenigde 
Staten van Amerika. Ook niet op het Communistisch Manifest. 
Wij konden onze levenswijze van niemand lenen, ook niet van 
Japans Tenno Koodoo Seishim, de Goddelijkheid van de Keizer. 
Het Indonesië van de Marhaen is enig in zijn soort. Jarenlang had 
ik dit vraagstuk zorgvuldig overdacht. In Flores, waar ik ontel-
telbare uren onder mijn boom had doorgebracht, gaf God mij 
de inspiratie, die sindsdien bekend is geworden als Pantja Sila. 
Ik wil niet zeggen, dat de Pantja Sila van mij afkomstig zijn. Ik 
heb niets anders gedaan dan diep gegraven in de bodem van onze 
eigen tradities, waar ik vijf schone parels vond. 
De avond voordat het mijn beurt was om het woord te voeren, 
liep ik mijn tuin in. Alleen. Ik keek naar de sterren. En ik ver-
wonderde mij over de volmaaktheid van de schepping... Ik zei 
tot God: Alleen U hebt de Scheppende Geest. U dank ik iedere 
ademtocht van mijn leven. Alstublieft, Geef mij morgen weer Uw 
hulp en inspiratie.'7 De volgende morgen 1 juni hield Sukarno 
zijn fameuze Pantja Sila rede.8 
Wij laten enkele gedeelten uit deze rede hier volgen, waar wij 
de magische kracht van Sukarno's redenaarskunde maar er bij 
moeten denken. 
'In het vrije en onafhankelijke Indonesië maken wij het volk zo 
goed mogelijk gezond. Dit is, wat ik bedoel met het woord "brug". 
Aan de overkant van de "brug", de "gouden brug", hebben wij 
pas de gelegenheid om een sterke, gezonde en eeuwig vrije en 
onafhankelijke Indonesische samenleving te organiseren.'s 
'Ik vraag U het volgende, mijne heren Ki Bagus Hadikusumo en 
andere vertegenwoordigers van de Islam. Vergeef mij, dat ik het 
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voord nationalisme gebruik. Ik ben zelf een Islamiet. Maar ik 
erzoek U, dit niet verkeerd op te vatten, indien ik zeg, dat de 
erste basis van Indonesië is het nationalisme. Dit betekent niet 
sen nationalisme in de enge betekenis van het woord, maar ik 
streef naar een nationale staat, zoals ik gezegd heb in de ver-
gadering enige dagen geleden in de Dierentuin. De Indonesische 
nationale staat heeft geen enge betekenis. Zoals de heer Ki Bagus 
Hadikusomo gisteren gezegd heeft, is hij een Indonesiër, zijn 
vader is een Indonesiër, zijn grootouders en eveneens zijn voor-
vaderen. Op basis van een Indonesische natie in de betekenis van 
de heer Ki Bagus Hadikusomo gaan wij de Indonesische staat 
baseren.'10 
'Hierop moeten wij ons richten, n.l. het stichten van een natio-
nale staat op de eenheid van de Indonesische grond van het 
puntje van Sumatra tot en met Irian. Ik ben er van overtuigd, dat 
er een groep onder U is, die het hiermede niet eens is, zowel 
die tot de Islam behoren als van hen die zich nationalisten noe-
men. 
Zo waren bij ons in het verleden niet alle vrije en onafhan-
kelijke staten nationale staten. Wij hebben slechts tweemaal een 
nationale staat meegemaakt n.l. in de tijd van Crijvijaya en de tijd 
van Majapahit. Buiten deze tijden hebben wij geen nationale 
staten meegemaakt en met alle respect richt ik mij tot de vroegere 
vorsten, doch ik moet zeggen, dat hun rijken geen nationale 
staten waren. De nationale staat is slechts heel Indonesië, zoals 
het bestaan heeft in de tijd van Crijvijaya en Majapahit. En om 
die reden, indien dit Uw goedkeuring kan wegdragen, stel ik U 
voor als eerste grondslag voor onze staat te nemen: de Indo-
nesische natie. Niet de Javaanse, niet de Sumatraanse, enz. maar 
de Indonesische natie, die de gemeenschappelijke basis is van 
de nationale staat.'11 
'Als zestienjarige leerling op de H.B.S. in Surabaja onder in-
vloed van Baars, socialist, dacht ik in 1917: internationalisme, 
geen nationale staten. Sun Yat Sen heeft mij daarvan genezen in 
1918.' 
Waarschuwend voor een eng nationalisme zoals 'Deutschland 
über alles' komt Sukarno dan tot de tweede grondslag: menselijk-
heid of internationalisme.12 
'Wat is de derde grondslag? Deze grondslag is die van de ver-
tegenwoordiging. De Indonesische staat is niet bestemd voor een 
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enkele persoon of voor één groep of voor rijken. Maar wij richte 
een staat op, die alleen voor allen is, alsmede één voor allen e 
allen voor één. Ik ben er van overtuigd, dat voor een sterkt 
positie van de Indonesische staat het overleg en de vertegen 
woordiging volstrekt een voorwaarde is. 
Voor de Islamieten is deze voorwaarde de beste gelegenheid 
om hun godsdienst te handhaven en te verzorgen. Ik ben zelf een 
Islamiet en ik vraag U vergiffenis voor het feit, dat mijn gods-
dienstige gevoelens verre van volmaakt zijn, maar wanneer U in 
mijn binnenste kijkt dan ziet U niets anders dan Islamitische 
gevoelens. 
Toegerust met deze gevoelens streeft Bung Kamo er naar de 
Islam te verdedigen door middel van overleg. Door overleg ple-
gen kunnen wij alles verbeteren, ook het welzijn van de Islam, 
t.w. langs de weg van besprekingen of overleg en een volksver-
tegenwoordiging. Alles, wat nog niet bevredigt, zullen wij op deze 
plaats van overleg bespreken. Deze vertegenwoordiging is de 
plaats voor ons, waar de voorwaarden en de eisen van de Islam 
onder de aandacht kunnen worden gebracht. 
Indien wij een Islamitisch volk zijn, laat de Islamieten dan 
werken, opdat het grootste deel van de zetels van de volksver-
tegenwoordiging bezet wordt door Islam-afgevaardigden. Auto-
matisch zullen de rechtsvoorschriften, die van die volksvertegen-
woordiging uitgaan. Islamitische voorschriften zijn. Ik ben er 
zelfs van overtuigd, dat bijaldien dit verwezenlijkt wordt, wij pas 
kunnen zeggen, dat de Islam in werkelijkheid leeft in de zielen 
van het volk, zodat 60%, 70%, 80%, 90% van de afgevaardig-
den behoren tot de Islamieten, de Islamitische voormannen en 
Islamitische wetgeleerden. Daarom zeg ik, dat, alleen als dit 
gebeurt, de Indonesische Islam zal leven en niet een Islam zal 
zijn, die slechts in theorie leeft. Wij beweren, dat 900/o van ons 
de Islam aanhangt, maar ga eens na hoeveel % van deze ver-
gadering het voor de Islam heeft opgenomen! 
Dit is voor mij een bewijs, dat de Islam nog niet bewust leeft in 
de kringen van het volk. Daarom verzoek ik U, hetzij Islamiet, 
hetzij niet Islamiet, om uw instemming met deze derde grondslag, 
de grondslag van het overleg, de vertegenwoordiging. 
In de volksvertegenwoordiging zal er straks een hevige strijd 
voorkomen. Er is geen werkelijke levende staat, waar in zijn 
volksvertegenwoordiging het niet roert en waar geen begrippen-
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trijd voorkomt. Zowel in een Islamstaat als in een Christelijke 
taat komt deze strijd voor. 
Laat ons daarom de derde grondslag aannemen, t.w. de grond-
lag van het overleg, van de volksvertegenwoordiging. In de 
olksvertegenwoordiging zullen onze Islamitische en Christelijke 
broeders zich zo aktief mogelijk roeren. Nogmaals, mijne heren, 
laat ons dit derde principe aanvaarden, het principe van het 
overleg.'is 
Vervolgens pleit Sukarno voor het welzijn van elk individu, 
waardoor hij komt tot zijn vierde grondslag: sociale rechtvaardig· 
heid.i* 
Tenslotte komt hij tot zijn vijfde grondslag. 'Niet alleen heeft 
het Indonesische volk een God, maar laat iedere Indonesiër zijn 
eigen God belijden. De Christen belijdt God overeenkomstig de 
aanwijzingen van Jesus Christus. De Islamiet belijdt zijn God 
overeenkomstig de aanwijzingen van Mohammed, enz. Laat ons 
allen één God belijden. Laat de Indonesische staat een staat zijn, 
waarin ieder zijn God kan belijden op de meest uitgebreide wijze 
zonder dat men vervalt in godsdienstegoïsme. De Indonesische 
staat moet één staat zijn, die gebaseerd is op God. 
Laten we de godsdienst uitoefenen, hetzij Christen, hetzij Isla-
miet, op verdraagzame wijze, derhalve op een wijze, die berust 
op onderlinge waardering. 
Zowel Mohammed als Jesus Christus hebben voldoende be-
wijzen geleverd van hun verdraagzaamheid. Daarom, laat het 
vijfde beginsel van onze staat zijn: het belijden van God op ver-
draagzame wijze, derhalve op een wijze, die berust op onderlinge 
waardering. Wilt U er aan denken, dat het derde beginsel nl. het 
beginsel van het overleg of de vertegenwoordiging de plaats is om 
dit idee te propageren. 
Mijne Heren, ik heb nu de grondslag van de staat naar voren 
gebracht.'15 
'Zijn deze grondslagen de Pantja Dharma? De naam Pantja 
Dharma is hier niet op zijn plaats; Dharma betekent plicht, ter-
wijl wij spreken over de grondslagen. De naam van deze grond-
slagen is niet Pantja Dharma, maar overeenkomstig de instructies 
van een vriend van mij, een taalkundige, noem ik ze Pantja Sila.' 
Vervolgens gaat Sukarno deze vijf grondslagen vereenvoudigen 
tot drie: socio-nationalisme; socio-demokratie; belijdenis van 
God. Maar deze drie, dus de oorspronkelijke vijf kunnen nog 
verder worden samengevat. 
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'Indien ik de vijf grondslagen tot één terugbreng, dan weet i 
een goed Indonesisch woord: gotong-rojong. Welnu de Indo 
nesische staat, die wij gaan oprichten, moet gebaseerd zijn op di 
gotong-rojong beginsel. Gotong-rojong is een dynamisch begrip 
Gotong-rojong betekent gezamenlijk strijden, gezamenlijk o 
krachtige wijze naar iets streven. Het verrichten van daden voo 
het gemeenschappelijk belang.'10 
'Aan U laat ik het over om de Pantja Sila te aanvaarden of 
niet. Maar weest er van bewust, dat het niet mogelijk is, dat een 
"Weltanschauung" realiteit wordt zonder strijd. De mens moet 
strijden. Zonder strijd is de verwezenlijking van de godsdienst-
idealen niet mogelijk. 
En daarom, indien het Indonesische volk verlangt, dat de 
Pantja Sila, zoals door mij voorgesteld, een realiteit wordt, nl. 
indien het verlangt te leven als een natie, als een vrije en onaf-
hankelijke nationaliteit, als een lid van een vrije wereld op basis 
van menselijkheid en verlangt te leven op een democratische 
basis alsmede in volmaakte sociale rechtvaardigheid en ten slotte 
wenst te leven op basis van een uitgebreide godsbelijdenis, dan 
moet men niet vergeten, dat de voorwaarde daartoe strijd is, nog-
maals strijd. 
Denkt niet, dat met het stichten van de vrije en onafhankelijke 
Indonesische Staat de strijd ten einde is. 
Geen denken aan. Ik zeg zelfs: in het vrije en onafhankelijke 
Indonesië zal de strijd voortduren; alleen zal het karakter ver-
schillen. Straks zetten wij gezamenlijk als homogeen volk de strijd 
voort teneinde onze idealen, zoals neergelegd in de Pantja Sila, 
te verwezenlijken.'i7 
Sukarno is zich blijkbaar duidelijk bewust, dat de islam en het 
nationalisme elkaar moeilijk verdragen. Hij blijkt ook goed te 
weten, dat het de wens van de islamieten is om de islamitische 
godsdienstige plichtenleer tot wetten van de staat te maken. Hij 
blijft echter de oplossing voor alle moeilijkheden zoeken en 
vinden in 'onze eigen tradities'. 
En in deze tradities gold als middel om uit alle moeilijkheden te 
komen: overleg, musjawarah, en zo komen tot een mufakat-
besluit. Hij bezweert de islamieten om daarin te geloven. Maar 
hij zwijgt nog in alle talen over de manier, waarop er vertegen-
woordigers van het volk zullen worden aangewezen om aan het 
musjawarah deel te nemen. 
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Men kan in deze Pantja Sila rede misschien een aanwijzing 
vinden, dat Sukarno in elk geval helemaal niet van plan was 
islamieten 'aan de overzijde van de gouden brug' veel kans te 
geven om hun idealen te realiseren. Behalve, dat zijn persoonlijke 
islamitische gevoelens volkomen onzichtbaar zijn en dat hij de 
strijd in de volksvertegenwoordiging - hoe hevig die ook wordt -
slechts een begrippenstrijd noemt, is het zeer opvallend, dat Su-
karno het geloof in God als vijfde in de ranglijst plaatst. En de 
samenvatting van de vijf is niet te vinden in - of is niet gebaseerd 
op God, maar die samenvatting is: gotong-rojong. Sukarno 
plaatst primair het met de kosmologische levensbeschouwing 
verbonden kollektivistisch karakter van de Indonesische adat-
gemeenschappen. Ook het geloof in God is daaraan blijkbaar 
sekundair. 
Voortdurend wijst Sukarno er bovendien op, dat na de onaf-
hankelijkheidsverwerving, 'de gouden brug', er nog veel strijd zal 
volgen. Dus ook binnen Indonesië zijn volgens Sukarno nog ge-
vaarlijke machten, die zijn idee over de ideale toestand in In-
donesië in de weg staan. Ook hierover zou hij - zoals wij zagen -
onder de sukunboom op Flores reeds zijn opvattingen hebben 
vastgelegd: 'Onze Revolutie zal nooit tot staan kunnen worden 
gebracht.' 
b. Piagam Djakarta en Konstitusi Proklamasi 
Na Sukarno's rede over de vijf grondslagen van Indonesië: natio-
nalisme, menselijkheid of internationalisme, demokratie, sociale 
rechtvaardigheid en geloof in God 'was het applaus oorver-
dovend. De afgevaardigden sprongen op en aanvaardden mijn 
staatkundige filosofie bij akklamatie'.1« 
Dat nam niet weg, dat men het toch nodig vond een 'Kleine 
Kommissie' te benoemen, die een en ander wat meer konkreet 
moest uitwerken en formuleren. Deze Kommissie stond onder 
leiding van Sukarno. In de Kommissie Sukarno bleven de stand-
punten ver uiteen lopen. Sukarno maakte daarom gebruik van de 
gelegenheid, dat veel leden van de grote Kommissie Radjiman 
tijdelijk in Djakarta verbleven - wegens een door de Japanners 
ingesteld vertegenwoordigd lichaam - om met 38 leden van de 
Kommissie Radjiman te overleggen.19 
Het resultaat van dit overleg werd neergelegd in het Piagam 
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Djakarta, Handvest van Djakarta, van 22 juni 1945. In het Pia 
gam Djakarta begint de inleiding op de daarin opgenomen Pantj. 
Sila met de beginwoorden van de Sura's van de Koran: 
'In de naam van Allah, De Barmhartige Erbarmer' en de 
vijfde Sila luidt nu: 'Het geloof in God met de plicht voor de 
aanhangers van de islam om de godsdienstige wet na te leven.'so 
De islamieten hebben hier dus blijkbaar hun zin gekregen: Iedere 
Indonesiër, die islamiet is, moet leven volgens de islamitische 
plichtenleer, de islamitische 'way of life complete in itself'. 
De Kommissie Sukarno brengt verslag uit van haar werk-
zaamheden in de tweede serie vergaderingen van de Kommissie 
Radjiman 10-17 juli 1945 in Djakarta. Op 11 juli wordt door 
de Kommissie Radjiman een redaktiekommissie voor het ontwer-
pen van een grondwet samengesteld. Deze redaktiekommissie 
voor een ontwerp grondwet telt 19 leden en staat onder leiding 
van Sukarno. Uit deze redaktiekommissie wordt een werkkomitee 
samengesteld van 7 leden. Dit werkkomitee staat onder leiding 
van mr. dr. Supomo, die wij ontmoetten als bestuurslid van Budi 
Utomo en verdediger van het adatrecht voor Indonesisch staats-
bestel. De werkgroep Supomo is reeds op 13 juli klaar met een 
ontwerp.2i Blijkbaar was er al langer op gerekend, dat er een 
grondwet moest worden samengesteld. 
In het ontwerp grondwet staat ook een artikel over de gods-
dienst, met name art. 29 en dit luidt: 'De staat waarborgt de 
vrijheid van elke ingezetene om welk geloof ook te omhelzen 
en om zijn godsdienstige verplichtingen overeenkomstig ieders 
geloof te vervullen.'22 
Nadat de Sukamo-Supomo kommissies hun ontwerp aan de 
Kommissie Radjiman hadden voorgelegd, werd er nog hevig over 
gedebatteerd. Tenslotte werd de Pantja Sila in de formulering van 
het Piagam Djakarta als preambule in de grondwet opgenomen. 
Bovendien werd de vijfde Sila - over het geloof in God en de 
plicht voor islamieten om volgens hun geloof te leven - nog eens 
herhaald in de tekst van de grondwet als art. 29 lid 1.23 De door 
Supomo-Sukamo voorgestelde formulering over de godsdienst 
kon geen genade vinden bij de islamieten, omdat hierin er dui-
delijk op geïnsisteerd werd, dat men zo maar van geloofsovertui-
ging kon veranderen. Volgens de traditionele geloofsovertuiging 
van de moslims mag een islamiet niet ongestraft naar een andere 
geloofsovertuiging overgaan. De strenge opvatting verdedigt zelfs, 
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at daarop de doodstraf staat.24 Er werd een kompromis gevon-
en in een formule, waarin zo zorgvuldig mogelijk over het recht 
m van geloofsovertuiging te veranderen wordt gezwegen. Art. 29 
id 2 werd nu: 'De staat waarborgt de vrijheid van iedere inge-
etene om elk zijn eigen godsdienst aan te hangen en zijn gods-
ienstplichten te vervullen, ieder overeenkomstig zijn eigen gods-
dienst en geloof.'25 
Principieel blijft dus de mogelijkheid geopend, dat de Indo-
nesiër van geloofsovertuiging verandert. Dit is uiteraard in een 
land, waar zo veel missionaire aktiviteiten voorkomen, belangrijk. 
Bovendien zou het wel eens kunnen zijn, dat de nationalisten 
deze formule zó hebben goedgekeurd, opdat de mogelijkheid 
open bleef voor de abangan-massa en de prijaji en andere statis-
tiek islamieten zich eventueel niet meer voor islamiet uit te geven 
bij een al te sterk urgeren van de eis, dat de islamieten zich moe-
ten gedragen overeenkomstig de voorschriften van de islam. Wij 
menen voor deze opvatting gesteund te worden door het feit 
dat de islamieten zich aanvankelijk verzet hebben in de Kom-
missie Radjiman tegen de formulering 'aanhangers van de islam'. 
Zij eisten, dat duidelijk geformuleerd werd, wie onder 'aanhan-
gers van de islam' verstaan werden. Bovendien was er een dis-
kussie over de aard van de verplichting. Was deze moreel of 
juridisch bedoeld? Mocht in de toekomst blijken, dat de ver-
pUchting om volgens de islamitische plichtenleer te leven een 
juridisch karakter had of dat er dit juridisch karakter door een 
andere bepaling van overheidswege aan gegeven zou worden, dan 
hadden de statistiek-islamieten in art. 29 lid 2 nog een ontsnap-
pingsmogelijkheid. Ki Bagus Hadikusumo zou voor de natio-
nalisten zelfs een afzonderlijke wetgeving hebben bepleit.26 
Omdat volgens de moslims art. 29 lid 1 (en dezelfde formule in 
de preambule) niet door een niet moslim kon worden gewaar-
borgd, werd overeengekomen in de grondwet op te nemen, dat de 
president van de staat een moslim moet zijn.21? 
Op 7 augustus gingen de Japanners over tot de oprichting van 
het Komitee ter Voorbereiding van de Onafhankelijkheid. Dit 
Komitee stond onder voorzitterschap van Sukarno met Hatta als 
vice-voorzitter. Aanvankelijk waren er 21 leden. Daar werden 
later nog 6 leden aan toegevoegd. De 27 leden van dit Komitee 
waren afkomstig uit heel de Archipel.2^ 
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Op de avond van 7 augustus hield Sukarno zijn z.g. Maïsrede 
Hij achtte blijkbaar de tijd gekomen om zijn machtig wapen vai 
de mythologie weer te gebruiken. Uit voorzichtigheid had hij dii 
wapen niet tegen de Japanners gebruikt.29. In deze maïsred 
hanteerde Sukarno weer de voorspellingen van Djajabhaja: dat, 
wanneer er een maïsjaar voorbij was, de gele mannen uit het 
noorden naar hun eigen rijk zouden terugkeren. Sukarno zei nu: 
'Vóór de maïs rijp is, moet Indonesië onafhankelijk zijn'.30 
De volgende morgen werden Sukarno, Hatta en Radjiman naar 
de Japanse opperbevelhebber voor Zuid-Oost Azië in Saigon ge-
vlogen. Daar werd overeengekomen, dat het Komitee ter Voor-
bereiding van de Onafhankelijkheid op 18 augustus bijeen zou 
komen.31 Volgens Sukarno zou de Japanse opperbevelhebber 
gezegd hebben: 'Het woord is thans aan U. De keizerlijke rege-
ring legt de hele kwestie in Uw handen.'ss 
Op 14 augustus keerde de delegatie in Djakarta terug. Op het 
vliegveld deed Sukarno direkt weer de profetenmantel om: 'In-
dien ik vroeger gezegd heb, dat Indonesië onafhankelijk zal zijn, 
voordat de maïs vrucht draagt, nu kan ik U verzekeren, dat In-
donesië onafhankelijk zal zijn, voordat de maïs bloeit'.33 
De pemuda's, jeugd van 16- ± 25 jaar, drongen er bij Su-
karno op aan de onafhankelijkheid op staande voet uit te roepen. 
Op 15 augustus kapituleerde Japan. Sukarno en Hatta aarzelden 
nog. Op 16 augustus werden zij door enkelen van de pemuda's 
van hun bed gelicht en naar Rengasdenklok gevoerd, vanwaar zij 
dezelfde dag nog naar Djakarta terugkeerden.34 Door de toe-
genomen spanning gingen Sukarno en Hatta er toe over om de 
historische daad te stellen. In de morgen van 17 augustus werd 
de onafhankelijkheidsproklamatie wereldkundig gemaakt: 'Wij, 
het Indonesische volk, verklaren hiermee de onafhankelijkheid 
van Indonesië. De formaliteiten voor de overdracht van de macht 
enz. zullen ordelijk en zo snel mogelijk worden geregeld. Dja-
karta 17-8-1945. Namens het volk van Indonesië Soekarno -
Hatta'.ss 
De voorlezing van de proklamatie werd gevolgd door het hijsen 
van de nationale vlag, de 'Sang Merah Putih'36 aan een haastig 
in de grond gestoken bamboestok. Daarna werd door de aan-
wezigen het nationale volkslied Indonesia Raya gezongen.37 
'Voor het eerst in drie eeuwen' hing de Indonesische vlag weer 
in top. De vlag van Madjapahit was de vlag van Indonesië ge-
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orden. 'Mijn vrouw had een vlag gemaakt uit twee stukken 
extiel. Een witte lap en een rode lap, die zij met de hand aan 
Ikaar had genaaid. Het was de eerste officiële vlag van de Repu-
liek.'3» Sukarno's binding aan de Indonesische kuituur blijkt 
veer eens uit zijn uitleg van de betekenis van de twee kleuren van 
e nationale vlag. 'Deze kleuren waren niet zo maar voor de 
evolutie gekozen. Ze vonden hun oorsprong in het allereerste 
egin van de schepping. Het bloed van de vrouw is rood. Het 
penna van de man is wit. De zon is rood. De maan is wit. De 
leur van de aarde is rood. Het sap van een plant is wit. Voordat 
г georganiseerde godsdiensten waren, aanbaden de mensen de 
undamentele dingen van het leven. Deze symboliek heeft zich 
oor de eeuwen gehandhaafd, en bestaat ook nu nog in onze 
huidige beschaving. Rood betekent moed. Wit is zuiverheid. Het 
mystieke offer van de Javaan bestaat uit rode pap en witte pap. 
Onze kleuren zijn meer dan 6000 jaren oud.'39 
Door de reis van de belangrijkste leiders naar Saigon en de daar­
op volgende moeilijkheden met de pemuda's direkt gevolgd door 
het uitroepen van de onafhankelijkheid was er nog geen gelegen­
heid geweest voor het op 7 augustus opgerichte Komitee ter 
Voorbereiding van de Onafhankelijkheid om te vergaderen en 
uitvoering te geven aan haar opdracht: het werk van de Kom­
missie Radjiman aan te passen aan de aktuele situatie en de meest 
urgente maatregelen te nemen. Met de Japanse opperbevelhebber 
in Saigon was overeengekomen op 18 augustus bijeen te komen. 
Dit gebeurde nu ook, maar deze datum viel nu niet meer vóór, 
maar na het uitroepen van de onafhankelijkheid. Op de eerste 
vergadering werd Sukarno tot president en Hatta tot vice-presi-
dent gekozen van de één dag oude republiek Indonesië.ΊΟ Hatta 
leest dan 18 augustus de grondwet van Indonesië voor, de z.g. 
Konstitusi Proklamasi. Een en ander bleek nu 'aangepast aan de 
aktuele situatie'. Wat hoort men Hatta noch in de preambule 
noch in art.29 lid 1 voorlezen!: De plicht voor de aanhangers van 
de islam om de godsdienstige wet na te leven. Eveneens blijkt de 
eis, dat Indonesië's president een moslim moet zijn door de ver-
eiste aanpassing verdwenen.41 
Hatta merkt later n.a.v. de wijzigingen in de grondwet van de 
Kommissie Radjiman op: 'Het voorbereidingskomitee, dat na de 
proklamatie op 17 augustus 1945 vergaderde, bracht er slechts 
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enkele niet principiële veranderingen in aan.'42 Een uitgeslape 
heer als Hatta kan m.i. met deze woorden alleen maar sugge 
reren, dat hij van het tegendeel overtuigd was. Het betrof hie 
immers een kernkwestie in de diverse kommissies en komitees. 
Volgens B. Anderson zouden de vereiste aanpassingen op aan 
dringen van (of door?) Hatta zijn aangebracht. Hij voegt daaraa 
toe: 'It was an indication of the now completely subordinate rol 
the religious leaders were playing, that not a voice was raised ii 
real protest.'43 
Het zal altijd moeilijk blijven om achter de juiste gang va 
zaken te komen, omdat alle dokumenten van de vergaderinge 
van deze maanden tijdens een van de politionele akties van d 
Nederlanders op 19 december 1948 in Jogjakarta zijn verbrand. 
Alleen de tekst van de Pantja Sila en de tekst van de Konstitusi 
Proklamasi werden gered. Wat er later over de vergaderingen 
bekend is geworden, berust uitsluitend op mededelingen van 
enkele leden van de kommissies en komitees, die hier en daar 
gepubliceerd zijn.44 
Hoe zwaar deze afwijking van de tekst van het Piagam Dja-
karta, - in de eerste tekst van de grondwet overgenomen - door 
de moslims wordt gevoeld, zullen wij nog zien. 
In de preambule van de Konstitusi Proklamasi staat nu het 
Piagam Djakarta, waarin de Pantja Sila was opgenomen, in de 
volgende formulering: 'Met de zegen en de goedertierenheid 
van de almachtige God (Tuhan Jang Maha Kuasa) en gedreven 
door de heilige begeerte naar een vrij, nationaal volksbestaan 
proklameert het Indonesische volk hierbij zijn vrijheid. 
Teneinde een regering van de Indonesische staat te vormen, 
die het gehele Indonesische volk en het gehele Indonesische 
vaderland beschermt, en ten einde te werken aan de verwezen-
lijking van een wereldorde, die gegrondvest is op vrijheid, eeuwige 
vrede en sociale rechtvaardigheid, is de vrijheid van die Indo-
nesische natie vastgelegd in de grondwet van de Indonesische 
staat, die de organisatorische vorm heeft aangenomen van een 
Republiek Indonesië, die de souvereiniteit van het volk bezit en 
gebaseerd is op: 
Erkenning van de Almachtig Enige God (Ke-tuhanan Jang 
Maha Kuasa). 
Rechtvaardige en beschaafde mensheid. 
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Eenheid van Indonesië. 
Demokratie, die door wijsheid en inzicht geleid wordt in de 
ertegenwoordigende kolleges met: 
verwezenlijking van een sociale rechtvaardigheid voor het ge-
ele Indonesische volk.'45 
Er blijkt nu, dat behalve het verdwijnen van een tekst, het 
oord Allah is vervangen door het meer vage woord Tuhan en 
at er een verandering in de rangorde is gekomen. Het geloof in 
od staat niet meer op de vijfde plaats, maar op de eerste plaats. 
oh. Hatta heeft daar later een verklaring over gegeven: 'Toen 
nen in de Kommissie van Onderzoek voor Indonesië's onaf-
ankelijkheid in de maand juni 1945 de kwestie besprak van wat 
e basis zou worden van de Indonesische staat, was men gemid-
eld van oordeel, dat de Republiek Indonesia niet alleen opge-
icht zou worden op basis van een sociale politiek, maar ook de 
morele steun diende te hebben van de godsdienst. 
In de toenmalige politieke sfeer, zoals ook moge blijken uit 
de preambule van de grondwet, dacht men, dat de Indonesische 
onafhankelijkheid verkregen was als een geschenk van God. 
De leiders van alle groeperingen hoopten, dat in het onafhan-
kelijke Indonesië niet alleen voor eenieder vrijheid van godsdienst 
zou zijn, maar ook godsdienstvrede. 
Derhalve werd op aansporing van Bung Kamo, die de Pantja 
Sila had geformuleerd, het beginsel van 'de Almachtige God' 
aanvaard als vijfde beginsel en op deze wijze had de staatsideo-
logie een fundament bestaande uit twee lagen met name een 
politiek fundament en een moreel fundament. 
Sedert de formulering van het Piagam Djakarta van 22 juni 
1945, dat bestemd was voor de tekst van de proklamatie van het 
onafhankelijke Indonesië, welke formulering afkomstig was van 
negen leiders van verschillende groeperingen en godsdiensten, 
kwam in de volgorde van deze beginselen een wijziging, want het 
beginsel van 'de Goddelijke Almacht' - dat oorspronkelijk als 
het slotbeginsel was bedoeld - kreeg nu de eerste plaats . . . 
Het gevolg van de wijziging van de volgorde der beginselen 
is, dat, hoewel de staatsideologie zelf niet is gewijzigd, de staats-
politiek een krachtige morele basis heeft gekregen. 'De Almach-
tige God' betekent niet slechts de eerbiediging van eikaars ge-
loofsovertuiging, zoals eerst door Bung Kamo was betoogd, maar 
het is de basis geworden, die leidt naar waarheid, gerechtigheid, 
goedheid, eerlijkheid en broederschap.'46 
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De opvattingen van Hatta en Sukarno over de hiërarchie ν 
waarden loopt dus uiteen. Sukarno had in zijn Pantja Sila те 
verklaard, dat alle vijf grondslagen samen te vatten zijn in h 
Indonesische woord voor de nationaal eigen wijze van samei 
leven: gotong-rojong. Hatta ziet het zo, dat geloof in God prima 
is en dat de andere vier Sila daarop steunen. 
In de Konstitusi Proklamasi handelt hoofdstuk XI, dat allee 
art. 29 betreft, over de godsdienst: 
art. 29 lid 1: Negara berdasar atas ke-Tuhanan Jang Mah 
Esa 
art 29 lid 2: Negara mendjamin kemerdekaan tiap-tiap pen 
duduk untuk memeluk agamanja masing-masin 
dan untuk beribadat menurat agamanja dai 
kepertja-jaanja itu. 
art. 29 lid 1: De staat is gebaseerd op de erkenning van d 
Almachtige Enige God 
art. 29 lid 2: De staat waarborgt de vrijheid van elke inge 
zetene om zijn eigen godsdienst te belijden ei 
zijn godsdienstplichten te vervullen volgens di 
godsdienst en dat geloof.4 τ 
De Konstitusi Proklamasi draagt verder duidelijk het stempel van 
Sukamo-Supomo.48 Primair staat de totaliteit van het volk. De 
souvereiniteit berust bij het volk als geheel. De souvereiniteit 
van het volk als geheel wordt ten volle uitgeoefend door het 
Volkskongres, dat bestuurt volgens het princiep van musjawarah. 
Het Volkskongres draagt de naam: Madjelis Per-musjawarah-tan 
Rakjat. (art. 1, lid 2) Toch worden de besluiten in het Volks­
kongres genomen bij meerderheid van stemmen, (art. 2, lid 3) 
Behalve het Volkskongres, dat de hoogste macht heeft, is er 
een president met ministers, een Volksvertegenwoordiging (par­
lement) en een Raad van Advies. 
In het Volkskongres nemen aan het musjawarah, dat ten min­
ste eenmaal in de vijf jaren in de hoofdstad moet worden gehou­
den, deel: de leden van de Volksvertegenwoordiging, afgevaardig­
den van de regio's en van sociale groepen (funktionele groepen) 
volgens een bij de wet vast te stellen regeling, (art. 2, lid 1) Het 
Volkskongres stelt de grondwet en de hoofdlijnen van de politiek 
vast. (art. 3) 
De president, die Indonesiër van geboorte moet zijn (art. 6, lid 
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) wordt gekozen door het Volkskongres. (art. 6, lid 2) Hij heeft 
itgebreide bestuursbevoegdheden (art. 4, 11, 13, 14), en het 
pperbevel over land-, zee- en luchtmacht, (art. 10) 
De Raad van Advies heeft 'tot taak op vragen van de president 
ntwoord te geven en heeft het recht voorstellen bij de regering 
te dienen', (art. 16) 
De ministers worden benoemd en ontslagen door de president 
η zijn alleen hem verantwoording schuldig, (art. 17) 
De Volksvertegenwoordiging houdt ten minste eenmaal per 
aar zitting (art. 19), moet goedkeuring aan door de president 
oorgestelde wetten geven (art. 20) en mag ook zelf wetten op­
tellen, maar de president mag zijn goedkeuring aan die wetten 
nthouden, zodat zij niet van kracht worden, (art. 21) 
In art. 32 wordt de regering opgedragen 'de nationale Indo-
esische kuituur' te bevorderen. Dit artikel is gezien de kontro-
erse islam-nationale kuituur een duidelijke overwinning voor de 
nationalisten en biedt mogelijkheden genoeg voor konflikten. 
Gezien de onmogelijkheid om voorlopig alle vereiste bestuurs­
organen in het leven te roepen, wordt nagenoeg alle macht aan 
de president gegeven. En het Komitee tot Voorbereiding (van de 
Onafhankelijkheid) moet zorgen voor de uitvoering van de over­
dracht van het bestuur aan de Regering van de Republiek Indo­
nesië. Een en ander is geregeld in de overgangsbepalingen.4« 
De Konstitusi Proklamasi is niet in overeenstemming met de wen-
sen van Sukarno in zoverre er besluiten genomen moeten worden 
met meerderheid van stemmen. Moh. Hatta zal ook hier wel de 
hand in gehad hebben. Hij was een voorstander van het nemen 
van besluiten bij meerderheid van stemmen. Het was wel Hatta's 
overtuiging geweest, zoals hij zelf zegt, 'dat de vorm van de 
demokratie, die straks de grondslag zou worden van het bestuur 
over het onafhankelijke Indonesië, een ontwikkeling uit de oor-
spronkelijke in het Indonesische dorp van toepassing zijnde de-
mokratie moest zijn'. Hij erkent ook de adatrechtelijke bestuurs-
vorm van de dorpen: 'Een zodanige levensgewoonte, die het kom-
munale bezit van de grond als basis had, bracht de gewoonte tot 
overleg met zich mede en de gewoonte om de beslissingen door 
middel van overleg vast te stellen, riep de gewoonte in het leven 
om vergaderingen op een bepaalde plaats onder leiding van het 
dorpshoofd te houden, terwijl alle volwassen oorspronkelijke 
163 
leden van de desa het recht hadden om die vergaderingen bij 
wonen.' 
Maar Hatta waarschuwt voor een te ver gaande idealiserin 
'Een later op rustige wijze uitgewerkte analyse, die vrij was ν 
het verlangen om al het Indonesische originele te idealisere 
toonde aan, dat niet alles van de dorpsdemokratie, dat er mo 
uitzag, zonder meer in een staat gebruikt kon worden. 
Het praktisch overleg in de dorpen betekende het nemen va 
een beslissing in overeenstemming, derhalve met instemming va 
allen, zulks nadat de kwestie uitvoerig was besproken. Het i 
onmogelijk om in een volksvertegenwoordiging een beslissing me 
volledige overeenstemming te bereiken, want in een volksvertegen 
woordiging vindt men verschillende partijen en politieke tegen 
stellingen. Onder deze omstandigheden is men genoodzaakt o 
men wil of niet het westers demokratisch systeem te aanvaarde 
met name het nemen van beslissingen bij meerderheid van stem 
men.'so 
Helemaal logisch is deze redenering niet. Immers in het overle 
in de dorpen vindt men ook tegenstellingen. Maar wellicht ach 
Hatta het in de volksvertegenwoordiging niet mogelijk dat poli­
tieke partijen bereid zijn om - zoals in de dorpsraad - te geven 
en te nemen tot er een mu/a&af-besluit wordt genomen. 
Hoewel hierdoor de macht van de president dus beknot wordt, 
blijft hij een belangrijke invloed op de volksvertegenwoordigende 
lichamen houden, doordat hij het recht heeft om in feite de leden 
te benoemen.5! Bovendien kan de president de staat van beleg 
afkondigen, wanneer hij dat nodig acht (art. 12) en mag in drin­
gende omstandigheden regeringsverordeningen vaststellen ter ver­
vanging van de wet. (art. 22)52 
Aan de president wordt dus in de Konstitusi Proklamasi dui­
delijk de taak toebedeeld, die het adathoofd heeft in de dorpen. 
'Het Indonesische dorpshoofd is de eerste onder zijns gelijken 
en het goede dorpshoofd is de exponent van hetgeen leeft onder 
zijn genoten. Zo zij het met de Indonesische staat en zijn staats-
hoofd.'ss 
Supomo-Sukamo wensten als grondslag voor de staatsinrich­
ting geen liberalisme-kapitalisme-individualisme noch een marx­
isme, maar het Indonesische kollektivisme, gotong-rojongM 
Deze Supomo-Sukamo staatsinrichting is niet in strijd met de 
islam. Zelfs Hadji Agus Salim stemt in met het musjawarah-
164 
ufakat beginsel.55 Wij hebben in het eerste deel gezien, dat de 
lam allerlei staatsvonnen kan toestaan en in feite ook heeft 
egestaan. 'En - zegt Logeman - 'men vergete niet, dat de Pro-
et en zijn rechtgeleide opvolgers de Islamitische gemeente be-
uurden in overleg met hun naaste omgeving en dat betekende 
ker een raadpleging, waarna de imam en niet de meerderheid 
esliste.'66 Maar al is er dan geen principieel bezwaar tegen de 
estuursvorm als zodanig, toch blijft er een tegenstelling met de 
lam, in zoverre de adatrechtelijke bestuursvorm in de beleving 
an de Indonesiërs verbonden is met de on-islamitische adat van 
e pre-islamitische religie. 
Tot slot willen wij de opmerking vermelden, die R. Mellema 
eent te kunnen maken naar aanleiding van de Konstitusi Pro-
lamasi. Volgens hem zou deze Konstitusi er op wijzen, vooral 
oor de grote bevoegdheden van de president, dat de Indone-
ische leiders met een eenheidsstaat geregeerd vanuit Jogjakarta 
e droom van Madjapahit willen verwezenlijken." Wij zullen 
aar op het einde van het volgende hoofdstuk op terugkomen. 
eze opmerking maakte Mellema in 1948. Vóór 1948 waren er al 
ngrijpende veranderingen gekomen in de bestuursvorm van In-
onesië. Hatta en Sjahrir waren het niet eens met de pogingen 
an Sukarno om tot een sterk leiderschap te komen. Teleurge-
telde extremisten onder de islamieten en nu weer bovengronds 
ktieve kommunistenleiders zullen bovendien de jonge Republiek 
al gauw grote moeilijkheden bezorgen. 
. AANVALLEN MET WESTERS-DEMOKRATISCHE, ISLAMITISCHE EN 
KOMMUNISTISCHE BEGINSELEN OP DE NATIONALE IDENTITEIT 
VAN DE PANTJA SILA EN DE KONSTITUSI PROKLAMASI 
1945 -1950 
a. Konstitusi Proklamasi vervangen door westers-parlementair 
stelsel 
Op 19 augustus hielden de leden van het Komitee tot Voorbe-
reiding (met weglating van: van de Onafhankelijkheid) opnieuw 
een vergadering, waarin besloten werd Indonesië in acht provin-
cies in te delen. Elke provincie moest drie organen voor musja-
warah krijgen: een Gouverneur met een Nationaal Komitee, een 
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Resident met een Nationaal Residentieel Komitee, en het dorp 
hoofd, de kepala desa, met de dorpsraad. Voor de steden we 
een aparte regeling getroffen, terwijl men over de positie van 
Vorstenlanden nog in het vage bleef. 
Een kleine kommissie moest de vorming van ministeries voo 
bereiden. Het plan voor een afzonderlijk Ministerie van God 
dienst werd heftig aangevallen door de christenafgevaardigde m 
Latuharhary. Een dergelijk ministerie zou volgens hem maar aar 
leiding geven tot wedijver tussen moslims en christenen om d 
ministerie te beheersen. Het voorstel voor een afzonderlijk Minis 
terie van Godsdienst werd door het Komitee met 6 stemmen vóó 
en 29 stemmen tegen verworpen.ss 
Op 29 augustus ontbond Sukarno het Komitee tot Voorberei 
ding en installeerde het Komitee Nasional Indonesia Pusat, Cen 
traal Indonesisch Nationaal Komitee, het K.N.I.P., dat als advi 
serend lichaam voor de president zou fungeren. Sukarno en Hatt 
hadden daarvoor 135 leden benoemd uit alle regionen en groe 
peringen van het land. 
Tegelijk werd overgegaan tot de oprichting van het één-partij 
stelsel: de Portai Nasional Indonesia zou alle politieke aktivi 
teiten onder de bevolking regelen. Iedereen moest in deze P.N.I. 
met iedereen samenwerken. 
Het K.N.I.P. was volgens Sukarno slechts tijdelijk bedoeld, 
maar de P.N./. blijvend, wat de leden van de K.N.I.P. enig arg-
waan deed krijgen.59 De vrees, dat Sukamo een almachtig leider 
wilde worden zonder enige kontrole op hem, werd nog versterkt 
door de mededeling van de voorzitter van het K.N.I.P. mr. Kas-
man Singodimedjo aan het einde van de vergadering: dat het 
K.N.I.P. 'bereid (was) de bevelen van de regering uit te voeren'.6" 
Deze mededeling van him voorzitter vonden veel leden van het 
K.N.I.P. niet zo prettig.ei 
Op 31 augustus werden voor 11 ministeries 10 ministers ge-
ïnstalleerd, die onder leiding van Sukamo stonden en aan hem 
alleen verantwoording verschuldigd waren.62 
Op 29 september landden de geallieerden op Djawa63 en 
verviel voor de Japanners de opdracht, die zij van de geallieerden 
hadden ontvangen na de kapitulatie van Japan, om de status quo 
te handhaven, waarom de Japanners geen steun gegeven hadden 
aan het bewind van Sukamo-Hatta.64 
De geallieerden wilden de regering Sukamo niet negeren, maar 
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robeerden kontakten te leggen tussen de Nederlandse en Indo-
esische regeringsautoriteiten om hen aan de konferentietafel te 
rengen.es 
Nu brak de tijd aan voor Hatta en Sjahrir om de presidentiële 
evoegdheden te beknotten. Hoewel Hatta ook voor handhaving 
an het kollektivistisch karakter van de Indonesische samenleving 
as geporteerd, voortbouwend op het kommunalisme in de 
orpssamenleving, had hij door het princiep van beslissen bij 
eerderheid van stemmen al een zekere wijziging aangebracht, 
aar het ging om de beslissingen, die genomen moesten worden 
a het musjawarah op nationaal niveau. Nu vreesde hij - door 
et optreden van Sukarno in de eerste maanden - een leiders-
taat, waarbij initiatief van onderaf onmogelijk zou worden.^ 
S. Sjahrir was sterk geporteerd voor een westers-demokratisch 
parlementair stelsel. Hij wenste na het vertrek van de Japanners, 
tegen wie hij meer wrok koesterde dan tegen het kapitalistische 
Westen, weer aktief aan de politiek deel te nemen. Door zijn uit-
gesproken anti-Japanse houding was hij bovendien voor de Ne-
derlanders een acceptabeler onderhandelaar. In een brochure 
stelde S. Sjahrir nu, dat niet het nationalisme doel was van de 
revolutie, maar de demokratie.67 
Het was S. Sjahrir ook, die al tijdens zijn ballingschap geschre-
ven had, dat hij het Westen verkoos boven het Oosten: 'Het Wes-
ten betekent voor mij het bruisende, voortdringende leven, het 
dynamische. Zelfs het kapitalisme aanvaard ik daarbij als beter 
dan de hoog geroemde oosterse wijsheid en religie. Iedere levens-
krachtige jonge man en jonge vrouw hier in het Oosten moest 
zich daarom richten naar het Westen, want alleen van het Westen 
kan hij of zij leren zich een krachtencentrum te voelen, in staat en 
bereid om deze wereld te veranderen, te beheersen'.68 
Dergelijke ideeën pasten uiteraard niet bij die van de balling 
onder de sukunboom op Flores. Nu moest Sukarno echter wijken 
voor de strategie van Hatta en Sjahrir, waarmee zij Sukarno al-
thans op papier tot konstitutioneel president terugdrongen. 
Op 7 oktober werd Sukarno een petitie overhandigd van 50 
leden van het K.N.I.P., waarin erop werd aangedrongen, dat het 
K.N.I.P. zou worden erkend, als het volgens de Konstitusi Pro-
klamasi vereiste Volkskongres, dat de souvereiniteit van het volk 
in eerste instantie uitoefent en waaraan de president verantwoor-
ding verschuldigd is. 
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Naar aanleiding van deze petitie werd op 16 oktober een zittin 
van het K.N.LP. gehouden. Hatta trad als voorzitter op. Sukam 
was afwezig! Hatta ondertekent, in zijn funktie van vice-presiden 
daartoe bevoegd, een dekreet, waarin bepaald werd, dat he 
K.N.I.P. de wetgevende macht krijgt en deelneemt aan het vast 
stellen van de grote lijnen van de politiek. Er werd uit he 
K.N.I.P. een werkkommissie samengesteld, die verantwoordin 
verschuldigd was aan het K.N.I.P. Van deze werkkommissie wer 
Sjahrir voorzitter. 
Er volgden nog enkele dokumenten en dekreten van Hatta e 
Sjahrir totdat 3 november het recht om meer partijen op te rich-
ten werd erkend en van het één-partij-stelsel werd afgezien. Op 
11 november werd besloten tot het samenstellen van een parle-
ment (voorlopig het K.N.I.P.) en een daaraan verantwoording 
verschuldigd zijnde ministerraad met een minister-president. Op 
14 november ging het eerste kabinet Sjahrir in zee.69 
Sukarno heeft dit uiteraard met grote tegenzin toegelaten. Hij 
kon op dat moment moeilijk anders. Hij heeft misschien berust in 
de gedachte, dat de geschiedenis hem toch nog weleens gelijk 
zou geven. Sukarno kon vaak de situaties haarfijn voorvoelen. 
In zijn autobiografie zegt hij over deze gang van zaken: 'De 
geallieerden, die in Indonesië voet aan wal zetten, waren Engel-
sen en Nederlanders, die gewend waren aan titulaire staatshoof-
den zoals de koningin van Nederland, de koning van Engeland 
of de president van de Franse Republiek, die in het geheel geen 
verantwoordelijkheid hadden. 
Hun opvattingen van een staatsinrichting, waarin de president 
verantwoordelijk is voor de gang van zaken herinnerden vaag aan 
Nazi-Duitsland of het keizerlijk Japan. "Als president Sukarno 
tegelijkertijd staatshoofd, opperbevelhebber van het leger en lei-
der van het kabinet is, dan is dat fascistisch," donderden Sir 
Philip Christison en andere Britse generaals. 
"Geen wonder, zijn regering is helemaal Japans beïnvloed" rie-
pen ze in Den Haag. 
"Nee" verklaarden wij met luider stem, "Indonesisch beïnvloed. 
Voor ons is het staatshoofd zoiets als het hoofd van een gezin. 
Bij de Mohammedanen neemt de vader alle beslissingen. De 
dorps-oudste of het dorpshoofd draagt de hele verantwoordelijk-
heid voor het dorp. Zo is dat in Indonesië al eeuwen lang." 
We deden wanhopige pogingen om de instemming van de 
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ereld te verwerven. En zo gebeurde het dat, wanneer in het 
uitenland vrienden en mensen die met ons sympatiseerden, er 
ij ons op aandrongen om onze staatsinrichting zodanig te wij-
igen dat zij beter paste bij het demokratisch patroon van Neder-
and, onze leiders - die voor het merendeel in Nederland waren 
opgevoed - onzeker werden en toegaven.'™ 
Als gevolg van de opheffing van het één-partij-stelsel op natio-
nale grondslag, werden al gauw nieuwe partijen opgericht of 
heropgericht. Een van de belangrijkste daarvan was de herleefde 
P.K.I. waarin Tan Malakka een nieuw kommunistisch reveil op 
gang bracht. Op 7 november besloot de door de Japanners opge-
richte federatie van moslimpartijen, de Masjumi, voortaan op te 
treden als politieke partij. Als derde grote partij zou 29 januari 
1946 de Pariai Nasional Indonesia volgen als voortzetting van 
Sukarno's P.N.L van de jaren 1927-1930.71 Op 10 november 
1945 verrees de protestantse partij: ParkindoJ^ Op 8 decem-
ber 1945 werd de Portai Katolik Republik Indonesia opgericht 
als voortzetting van de vooroorlogse Persatuan Politik Katolik 
Indonesia.1^ 
Ook hierover was Sukarno zeer ontstemd. En in zijn kommen-
taar op al die partijen is hij zeer duidelijk (het citaat van hier-
boven vervolgend:) 'Wij zijn erin gelopen. Zelfs toen, toen ze een 
liberaal meer-partijensysteem propageerden, knikten we. 
In een land, waar politieke aktiviteiten vroeger verboden wa-
ren, was het resultaat onmiddellijk merkbaar. Er schoten meer 
dan veertig verschillende partijen uit de grond. We waren zo 
bang, dat men ons een "door Japan gesteunde fascistische dicta-
tuur" zou noemen, dat eenlingen die kleine splinterpartijtjes vorm-
den werden getolereerd om te bewijzen hoe demokratisch we 
waren. De partijen tierden welig met wortels die niet ver in de 
bodem doordrongen en belangen vol kleinzielige zelfzucht, er op 
gericht zoveel mogelijk stemmen te verwerven. De binnenlandse 
meningsverschillen werden scherper. We stonden voor een pe-
riode van rampen, eindeloze conflicten en ontstellende verwar-
ring. Onder de Indonesiërs die tot voor kort één front hadden 
gemaakt, heerste nu de grootste verdeeldheid. Ze trokken zich 
terug in godsdienstige en geografische vakjes, iets waartegen ik 
mij reeds heel mijn leven had verzet. Elk van hen probeerde de 
ondergang van de ander te bewerkstelligen."^ 
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b. Islamstaat: Atjeh, West-Djawa en Zuid Sulawesi 
Het spreekt vanzelf, dat tijdens de bewogen jaren 1945-1950, 
de periode tussen het uitroepen van de onafhankelijkheid en het 
tot stand komen van de eenheidsstaat Republiek Indonesia, ook 
de islamieten erop uit waren om hun idealen te realiseren. 
In Atjeh was de spanning tussen de ulama's georganiseerd in 
de Pusa o.l.v. Beureu'eh en de adathoofden, de uleëbalangs, door 
het beleid van Japan op een kookpunt gekomen. Nu de Japan-
ners wegtrokken, grepen de ulama's de kans om de eeuwenoude 
strijd tegen de adathoofden te beëindigen. Het feit, dat de adat-
hoofden na beëindiging van de Atjehoorlog met de Nederlanders 
begin deze eeuw in hun macht beschermd waren door de Neder-
landers, gaf de ulama's een argument in handen om hen nu als 
tegenstanders van de onafhankelijkheid te behandelen. 
Van december 1945 tot februari 1946 woedde er een hevige 
burgeroorlog in Atjeh, die eindigde met de vernietiging van het 
gezag van de uleëbalangs. Talrijke uleébalanggeslachten werden 
tot de laatste mannelijke afstamming vermoord en honderden 
werden in een kamp opgesloten 'als vijanden van de Republiek'. 
De leider van de Pusa, Beureu'eh kon nu beginnen aan de 
realisering van zijn theokratie-idealen in Atjeh^s, van welk gebied 
hij gouverneur werd.76 
Op Djawa heerste ook een grote aktiviteit onder de moslims. 
Naast het onder de Japanners opgerichte Leger van Allah, Hiz-
bullah, werd opgericht Sabilillah, Heilige Oorlog van Allah. De 
leden van dit laatste korps waren erg jong. Sabilillah was bedoeld 
als een steun achter het front, dat door Hizbullah werd gevormd. 
Beide korpsen zijn aangesloten bij de Masjumi, maar hebben hun 
leden vooral in West-Djawa.77 
Op Sumatera werden afdelingen van Hizbullah en Sabilillah 
opgericht. Daarenboven opereerde op Sumatera het korps MMS-
linún Indonesia, Moslimsoldaten van Indonesië. Deze drie groe-
pen verenigden zich in het 'Verenigd Mohammedaanse Leger van 
de Indonesische Republiek'. Het hoofdkwartier bevond zich in 
Bukittinggi (Minangkabau). Een dertigtal vorsten werden ver-
volgd en met hun families gedood.78 
Op Sumatera was dus niet alleen in Atjeh, maar ook in de an-
dere geïslamiseerde gebieden de strijd van de militante moslims 
gekeerd én tegen het Nederlandse gezag én tegen allen, die met 
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steun van het Nederlandse gezag de on-islamitische adat en adat-
recht hadden verdedigd. 
Hadji Abdul Malik Karim Amrullah, die onder de naam Ham-
ka een grote bekendheid geniet in Indonesië, die meermalen de 
herleving van het hindoeïsme en de verering voor Madjapahit-
Mataram en de nationale kuituur had aangevallen, die de ver-
vanging van de namen van steden door oude namen van niet isla-
mitische rijken zoals Batavia door Djakarta had afgekeurd™ en 
tegen de adat en de beschermers daarvan in Minangkabau was 
opgetreden80, verkondigde nu, dat in het vrije Indonesië de adat 
niet meer paste en in het museum moest worden gezet.si 
De regering van Indonesië zag zich door de aktiviteiten van de 
moslims genoodzaakt op 17 oktober 1945 een officiële verklaring 
uit te geven, waarin stelling genomen werd tegen extremistische 
islamitische jongeren en islamitische geestelijke leiders, die een 
afkondiging van de Heilige Oorlog verlangden. De regering ver-
klaarde, dat zij als enige bevoegd was om een oorlog of een Hei-
lige Oorlog te verklaren. 82 
Het verlangen om het volk te islamiseren en het pan-islamitisch 
karakter van de akties, kwam duidelijk naar voren op het kongres 
voor islamitische schriftgeleerden van Djawa en Madura 7-8 no-
vember 1945 in Jogjakarta. Op dit kongres werd besloten om 
'ten behoeve van de strijd voor de dienst van Allah' en 'voor 
de souvereiniteit van de Indonesische Republiek' alle krachten te 
kombineren in één grote politieke islamitische strijdorganisatie. 
Hiervoor werd de Masjumi gekozen, die 7 november had be-
sloten als politieke partij op te treden (verg. boven ad a.) en die 
nu volgens een verklaring van het kongres de moslimgemeente 
moest voorbereiden op het voeren van de Heilige Oorlog tegen 
elke vorm van imperialisme.83 
Op 9 november werden door dit kongres radiogrammen ver-
zonden. Hierin werd medegedeeld, dat de Indonesische islam-
gemeenschap zich gereed maakte voor de Heilige Oorlog tegen 
het koloniaal imperialisme. Aan de geadresseerden werd ge-
vraagd om solidariteit en steun. Deze radiogrammen werden ver-
zonden naar Ibn Saud van Arabie; Abdul Rachman Azzam Bey, 
de sekretaris-generaal van de Arabische liga; Mohammed AU 
Jinnah, president van de Moslimleague in Brits Indie en stichter 
van de islamstaat Pakistan; en naar de Congres Party in Brits 
Indie.84 Het zenden van een radiogram naar de Indiase Congres 
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Party zal wel een vergissing geweest zijn, aangezien die nu niet 
bepaald pro-islamitisch georiënteerd was, waardoor Pakistan als 
afzonderlijke staat ontstond. 
Onder de Javanen bleken met de naam moslim en Heilige 
Oorlog weer on-islamitische elementen goed samen te gaan, nu 
in de talrijke 'onkwetsbaren'. Voorzien van magische kracht na 
rituele baden en uitgerust met talismannen stortte menig Javaan 
zich onder de uitroep van 'Allah is groot' voor de geweerlopen 
van de Nica-soldaten. (Netherlands Indies Civil Administration) 
Dit moet zich vooral veel voorgedaan hebben in het bloedbad 
van de slag om Surabaja in november 1945.85 
Dit verschijnsel is ook Sukarno niet ontgaan, nadat hij door de 
Engelsen van Djakarta naar Surabaja was gevlogen om de bevol-
king in te tomen: 'Ze vochten met alles wat ze hadden - jonge-
mannen met knotsen, oude mannen met gebeden. Vlak voor het 
hoofdkwartier stond een met bloed bedekte oude Javaan doodstil. 
In zijn knoestige handen hield hij ter hoogte van zijn borst een 
kris met een kort lemmet geklemd. Hij hield die kris stevig vast, 
met de punt naar beneden, en bad, in een onwankelbaar geloof 
in de bovennatuurlijke kracht van zijn wapen, die hij door middel 
van zijn gebed overbracht naar zijn lichaam. Dat was zijn wijze 
van vechten.'se 
De strijdbaarheid van de islamieten bracht de regering ertoe 
op 3 januari 1946 toch maar een Ministerie voor Godsdienst-
zaken op te richten, zodat er duidelijker binding van de staat 
met de godsdienst kwam.87 Aan dit Ministerie zullen wij nog 
in een afzonderlijke paragraaf aandacht besteden. 
In de politieke en militaire verwikkelingen, waarin de Repu-
bliek met Nederland was geraakt, kwam een korte adempauze 
na een op het Amerikaanse schip Renville op 17 januari 1948 
gesloten bestandsovereenkomst.s» Na het Renville akkoord wer-
den de troepen van de Republiek grotendeels uit West-Djawa 
teruggetrokken. In de bergen bleven ongeveer 4.000 soldaten 
achter in meer of minder georganiseerd verband. Deze soldaten 
waren lid van het Leger van Allah, Hizbullah. 
In maart 1948 werd een konferentie gehouden van moslim-
leiders uit dit Soendanese gebied, die onder leiding stond van 
Kartosuwirjo. Deze Kartosuwirjo was - zoals wij hebben gezien 
- in 1940 uit de Portai Sarekat Islam Indonesia getreden omdat 
zijn theokratische staatsidealen niet voldoende binnen die partij 
geaccepteerd werden. 
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Op deze konferentie van Soendanese islamitische geestelijke 
eiders werd besloten om het leger van Allah samen met de hele 
evolking één front te laten vormen tegen de Nederlanders. Deze 
defensie kreeg de naam Darul Islam, Gebied van de Islam. 
Op het einde van deze maand maart 1948 werd een tweede 
konferentie gehouden, waarop het Soendanese gebied tot een 
zelfstandige staat geproklameerd werd: De Nagara Darul Islam, 
de Islamstaat.89 Aan het hoofd van de Islamstaat stond een 
kabinet van 10 ministers met Kartosuwirjo als president, als 
imam.90 
Er werd nu overgegaan tot de realisatie van de lang gekoesterde 
wens: een theokratie. De godsdienstleiders van de islamgemeen-
ten werden ambtenaren van de Islamstaat. De wetgeving van de 
Islamstaat bestond uitsluitend uit de islamitische plichtenleer. De 
Negara Darul Islam keerde zich in de loop van 1948 openlijk 
tegen de regering in Jogjakarta.9^ Naar deze stad was de rege-
ring van de Republiek intussen verhuisd. Mocht de Republiek 
van Sukarno soms willen toetreden tot de Islamstaat, dan zou 
alles vergeten en vergeven worden!^ 
Hoe fel men in de Islamstaat gekeerd was tegen de nationalis-
tische 'Marhaenistische kafir (heiden) regering' van Sukarno 
bleek in 1949 overduidelijk, toen Imam Kartosuwirjo en zijn sol-
daten optraden tegen de sympatisanten van de Republiek Indo-
nesië in hun gebied. Velen van degenen, die zich schuldig maak-
ten in dat jaar aan 17 augustus-viering (de dag van de onaf-
hankelijkheidsverklaring in 1945) werden gedood.^3 Maar uit-
eindelijk zou Kartosuwirjo het nog eens afleggen tegen Sukarno. 
Door de proklamatie van de Islamstaat en de rigoreuze wijze, 
waarop het leger van die staat, Tentara Islam Indonesia, optrad 
tegen de vijanden van de Darul Islam, was de Masjumi in een 
hachelijke positie gemanoevreerd. Deze Masjumi bestond nog 
steeds uit reformistische en traditionele islamieten, waarvan de 
eersten vooral van Sumatera en West-Djawa kwamen en de 
tweede groep vooral van Midden- en Oost-Djawa. De Masjumi 
wilde niet de indruk wekken in deze jaren met de Nederlanders 
te kollaboreren door vóór een federatief stelsel te pleiten zoals 
van Mook e.a. dat voorstelden, maar waartegen de Republiek 
zich verzette. Van de andere kant wilde Masjumi toch een zekere 
decentralisatie in de staat om zo meer kans te krijgen de islam-




 In dit verband spreekt H. Вошпап over een sociaal-psy 
chologisch aspekt, dat in dergelijke situaties vaak voorkomt ei 
merkt hierover op: 'Persoonlijk keuren de gematigden terreur te 
gen hun politieke tegenstanders af, maar kollektief is men geneig 
zich tegen deze terreur niet te verzetten'.95 
Naast Atjeh en West-Djawa was er nog een derde centrum var 
islamstaat verdedigers. In Zuid-Sulawesi waren de Makassaren 
en Boeginezen ook niet zo gesteld op een centraal gezag, dat 
naar hun mening te weinig rekening hield met de eisen van de 
islamitische leiders. Hier was het Kahar Muzakker, die de leiding 
van een Tentara Islam Indonesia had, waarmee hij optrad tegen 
de in april 1950 in Zuid-Sulawesi gelande soldaten van de Repu­
bliek Indonesië, de Afafaram-expeditie o.l.v. Suharto, de huidige 
president. Kahar Muzakker trok zich terug met zijn soldaten in 
de bergen en bleef een guerrilla voeren.9^ 
De islamitische extremisten in West-Djawa, Atjeh en Zuid-
Sulawesi zouden nog heel wat moeilijkheden veroorzaken. 
c. De regering in Jogjakarta en de staatsgreep van de Portai 
Kommunis Indonesia 
Op 4 januari 1946 verhuisde Sukarno en de hele regering van 
de Republiek (bijna heel Djawa en Sumatera omvattend) naar Jog-
jakarta.97 Vier jaren is de regering in de Vorstenlanden gebleven. 
De jonge sultan van Jogjakarta, Hamengkubuwana IX, had 
zich vanaf het begin loyaal opgesteld tegenover de Republiek 
Indonesië. Daarmee zette de sultan een traditie voort. De kraton 
van Jogjakarta had immers in de geschiedenis menig verzetsheld 
tegen de Nederlanders voortgebracht. Op 13 mei 1946 droegen 
de beide vorsten van Jogjakarta hun gezag over aan de regering 
van de Republiek Indonesië. De vorsten van Surakarta werden 
gedwongen in deze maand hetzelfde te doen.9^ 
Het sultanaat Jogjakarta werd een afzonderlijke provincie in 
Indonesië met de sultan als gouverneur, terwijl het gebied van de 
vorsten van Surakarta ingelijfd werd in de provincie Midden-
Djawa. Het gezag van de Susuhunan en Mangkunegara werd be-
perkt tot binnen hun kraton." Door zijn handelwijze heeft Ha-
mengkubuwana IX, 'who behaves exactly like a conservative, 
mystic, traditional king within his palace and like a progressive, 
modern, Dutch-educated, political leader outside of it'100, een 
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root aanzien verworven in Indonesië. Zijn prestige is nog ver-
terkt doordat hij onder Sukamo en nu weer onder Suharto ver-
chillende ministersposten heeft bezet. 
Mede door het aanzien en de invloed van de sultan en door 
et vierjarig verblijf van de regering in de Vorstenlanden is een 
terk feodaal karakter in de Indonesische gemeenschap behouden 
η hebben de Javanen van Midden-Djawa zich van een blijvende 
overheersende plaats in de ministeries weten te verzekeren. Dat 
de Vorstenlandse kuituur over heel Indonesië een grote invloed 
heeft door de overal aanwezige Javaanse ambtenaren, die daar de 
status van de radja's en sultans en hun ambtenaren hebben over-
genomen, hebben wij in het eerste deel gezien.10* De politiek 
van Nederland om een feodaal-federalistisch stelsel op te bouwen 
buiten Djawa, is immers mislukt.102 
Op 3 maart 1946 werd in Jogjakarta de eerste nationale uni-
versiteit geopend. Deze universiteit werd genoemd naar de grote 
veldheer-minister van Madjapahit: Gadjah-Mada. De regering in 
Jogjakarta stelde zich geen ander doel dan het opnieuw bijeen 
brengen van de archipel in één groot rijk, zoals dat eertijds min 
of meer ook Gadja Mada had gedaan.103 Een gedeelte van de 
Universitas Gadja Mada is ondergebracht in enkele door de sul-
tan ter beschikking gestelde gebouwen in zijn kraton. 
Sukamo heeft zich blijkbaar voor de inrichting van zijn hof-
houding laten inspireren door de kraton. Voor de etiquette 'na-
men wij, nationalisten, die geheel ons leven tegen het feodalisme 
hadden gestreden, het hoog Javaans als leidraad over. Wat wij 
niet zonder meer uit hun systeem konden overnemen, werd om-
gebogen en vernieuwd tot het geschikt was voor de Republiek.' 
104 
In 1946-1947 sleepten de onderhandelingen met Nederland 
zich moeizaam voort. Nauwelijks was een konferentie beëindigd 
of de volgende werd al weer voorbereid. Tijdens de konferenties 
op de Hoge Veluwe, in Malino, LinggardjatUos en Denpasar106 
regeerden in de Republiek de drie achtereenvolgende kabinetten 
Sjahrir.10? De onderhandelingen van Nederland met het 3 juli 
1947 geformeerde kabinet Sjarifuddin vlotten al evenmin, zodat 
de eerste politionele aktie werd gehouden van 21 juli tot 4 augus-
tus 1947.108 Na de debatten in de Verenigde Naties werd 17 ja-
nuari 1948 een bestandsovereenkomst gesloten op het Ameri-
kaanse transportschip Renville.109 
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Ondertussen was de Republiek begonnen een eigen leger o 
te bouwen. In dit leger werden ook vrouwen opgenomen, wat eei 
aanleiding is voor Sukarno om weer in de nationale historie t 
duiken: 'Tijdens het Crijwijaya rijk en het Majapahit rijk haddei 
zij zelfs vrouwelijke bevelhebbers. Een paar eeuwen later ware 
onze dorpsmeisjes al even moedig.'110 
Vlugger dan wellicht verondersteld werd, moest dit leger op 
treden tegen binnenlandse vijanden. 'Men was zich niet bewus 
van het levensgevaar gewetenloze machtshongerigen in eige 
kring te hebben' aldus prof. Slamet.111 
De Portai Kommunis Indonesia meende van de wanhopi 
moeilijke situatie waarin de Republiek zich bevond, gebruik t 
kunnen maken om naar de macht te grijpen. In haar opnieuw 
teleurgestelde verwachtingen over het aanbreken van de ideale 
toestand van vrede en rechtvaardigheid, was de abangan-massa 
gemakkelijk over te brengen in een nieuwe roes van messianisme. 
Sukarno geeft een heel tekenend voorbeeld van de verkeerde ver-
wachtingen die veel mensen hadden van de vrijheid, zoals men 
dat veel heeft gekend in de pas tot onafhankelijkheid gekomen 
landen in Afrika en Azië. 'De mensen begrepen nog niet precies, 
wat onafhankelijkheid betekende. Nadat wij verklaard hadden, 
dat iedereen vrij was, hadden wij de grootste moeite de Marhaens 
er toe te bewegen in de tram te betalen. "Waarom?" riepen zij 
pijnlijk getroffen en verbijsterd, "Wij zijn toch vr i j . ' " 1^ 
De leiders van de P.K.I. grepen de gefrustreerde massa aan om 
aan de stemming van anti-Nederlands en anti-Westers imperia-
lisme een nieuwe dimensie toe te voegen: anti-feodalisme.113 De 
'kommunistische' Javaanse koelies van de plantages rond Medan 
hebben heel het sultansgeslacht van Deli uitgemoord.11* In Mid-
den-Djawa grepen de kommunistenleiders op 18 september 1948 
naar de macht in Madiun.115 
Daags daarna hield Sukarno een rede over radio Jogjakarta en 
stelde het volk voor de keus: te kiezen tussen hem of de leider 
van de kommunisten: Musso. In zijn autobiografie zegt hij hier-
over: 'De eerste communistische opstand in Indonesië was het 
werk van mijn politieke leermeesters in Surabaja, Alimin en 
Musso. Ik was niet van plan toe te staan dat zij of wie dan ook 
God uit mijn geliefd land zouden verwijderen. Ik sprak voor de 
radio om een einde te maken aan de bloedige strijd. Vrij naar 
Lincoln drong ik aan: 'Er mag geen verdeeldheid heersen in de 
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epubliek. Kies tussen Sukamo-Hatta en de communistische par-
j , die bezig is een Russisch georiënteerde regering te vormen. 
let behulp van de Almachtige zal Sukamo een onafhankelijk 
ndonesië leiden, dat aan geen enkel land ondergeschikt is.'116 
Musso antwoordde daarop - heel ontaktisch - over radio Ma-
iun in dezelfde geest: 'Het volk van Indonesië wordt gevraagd 
e kiezen tussen Sukarno of Musso.'11^ Door zich tegenover Svi-
amo te plaatsen, alsof zijn prestige ook maar iets te betekenen 
ad voor de menigte in vergelijking met dat van Sukamo, gaf hij 
oe aan het typisch Indonesisch verschijnsel, waarbij het voor de 
enigte vaak minder aankomt op de ideeën, die verkondigd 
orden dan wel op de personen, die ze verkondigen. 
Het waren niet de parlementaire demokraten, die de moeilijk-
eden konden oplossen! Alleen de 'konstitutionele' president kon 
et zijn magische aantrekkingskracht de bevolking binden, de 
resident, die zich weer zuiver nationalistisch opstelde en geen 
itwijken naar links of naar rechts duldde. 
De kommunisten zagen nog kans de islamleiders in en rond 
adiun om het leven te brengen, i18 Daaruit bleek wel, dat zij 
hun standpunt tegen de kapitalisten van de godsdienst op het 
kongres van Sarekat Islam in 1921 - waarom zij uit die partij 
waren gezet - beslist niet hadden gewijzigd. 
Nadat het volk duidelijk en masse sympathie had betuigd voor 
Bung Karno, achtervolgde het leger de P.K.I.-leiders en execu-
teerde hen.ne 
Noch de legerleiders noch de islamleiders zouden in de toe-
komst enig vertrouwen hebben in de P.K.I. De proklamatie van 
de islamstaat in West-Djawa was bovendien een aanleiding voor 
het leger om wantrouwend te staan tegenover de eisers van de 
islamstaat. De legerleiders werden door hun optreden tegen allen, 
die de eenheid van het land in gevaar brachten 'de aandeel-
houders van de revolutie.'120 
Onder deze 'aandeelhouders van de revolutie' bevonden zich 
o.a. kolonel Nasution^i en Suharto. Deze laatste was komman-
dant van het 10e bataljon, kommandant van het gebied Jogja-
karta en leider van de guerrilla-akties tegen de Nederlanders. 
Suharto stond ook aan het hoofd van de Mafaram-expeditie tegen 
de islamitische extremisten in Zuid-Sulawesi.122 Of het nu toeval 
was of niet dat deze expeditie de naam Mataram droeg, in elk 
geval roept deze gebeurtenis herinneringen op aan de in het Eer-
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ste Deel vermelde oorlogen van het vorstenhuis van Matara 
in Midden-Djawa tegen de islamitische bevolking van de Noor 
kust van Djawa en Zuid-Sulawesi. 
Jogjakarta werd tijdens de tweede politionele aktie, die 1 
december 1948 begon, door de Nederlanders ingenomen. Sukar 
no, Hatta en Hadji Agus Salim werden geïnterneerd in Prapa 
bij het Tobameer in Noord-Sumatera.123 Het bestuur en de admi 
nistratie van de Republiek werden naar de omstandigheden toe 
lieten, voortgezet door vijf ministers, die zich zo goed mogelij 
verborgen hielden.124 Eind januari 1949 werd Sukarno naa 
Banka overgebracht, waar nog meer leiders geïnterneerd waren 
125 
De onderhandelingen met Nederland en de behandeling van de 
kwestie Indonesië in de Verenigde Naties leidden tot de voor-
bereidingen voor de soevereiniteitsoverdracht. Sukarno en andere 
regeringsautoriteiten keerden 6 juli 1949 naar Jogjakarta terug.126 
d. Parlementaire demokratie, godsdienst en adatrecht in de 
grondwet van 1950 
Er was overeengekomen, dat op de Ronde Tafel Conferentie in 
Den Haag de souvereiniteitsoverdracht geregeld zou worden. Men 
zou er bij de onderhandelingen van uitgaan, dat Indonesië een 
federatie van staten zou worden.127 
In de verschillende ontwerpen van grondwet voor de verschil-
lende deelstaten van de Verenigde Staten van Indonesië werd 
steeds de vrijheid van godsdienst opgenomen.128 Op de Inter-
indonesische Konferentie in Djakarta 3 juli-2 augustus 1949 ter 
voorbereiding van de R.T.C, in Den Haag werd gesteld: 'De 
vrijheid van godsdienst zal gewaarborgd worden in de grondwet 
van de federatie en in de grondwetten van de deelstaten/^e 
In de grondwet van de Verenigde Staten van Indonesië werd 
de preambule van de Konstitusi Proklamasi overgenomen, dus 
niet de formulering van het Piagam Djakarta.130 Het artikel in 
de grondwet m.b.t. de godsdienst luidde: 'Een ieder heeft recht 
op vrijheid van godsdienst, geweten en gedachten en de vrijheid 
om zijn godsdienstige overtuiging te belijden door het onder-
wijzen daarvan.'131 
Op 16 december 1949 werd Sukarno in Jogjakarta door een 
kollege van 16 kiesmannen tot president gekozen van de Ver-
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nigde Staten van Indonesië, welke funktie inging bij de souve-
einiteitsoverdracht op 27 december 1949.132 Op 28 december 
erd Sukarno een grootse ontvangst bereid in Djakarta.*^ 
Het eerste, wat de Indonesische leiders te doen stond na de 
ouvereiniteitsoverdracht, was zo spoedig mogelijk een einde 
aken aan de gevolgen van wensen van buitenlanders en te 
ealiseren, wat zij op 17 augustus 1945 geproklameerd hadden: 
e eenheidsstaat Indonesië. Een federatief stelsel kon alleen maar 
egatief werken voor de eenheidsbeleving van de archipel. Vóór 
7 augustus 1950 wilde men intern juridische en politieke moei-
ijkheden opgelost hebben om op die dag, vijf jaren na de onaf-
lankelijkheidsproklamatie, eindelijk het ideaal van de eenheids-
taal bereikt te hebben, zij het nog niet van Sabang tot Merauke. 
134 Er kwamen twee bevolkingsgroepen in verzet tegen dit stre-
ven naar eenheid en weer op basis van godsdienst. 
De bevolking van Zuid-Sulawesi verzette zich tevergeefs tegen 
de iWaioram-expeditie. Wij hebben hierop onder b. en с reeds 
gewezen. 
Naast de moslims van Zuid-Sulawesi verzetten ook de protes­
tanten van Ambon zich tegen de opheffing van de federatie. Op 
25 april 1950 werd de Republiek Zuid-Molukken uitgeroepen.ias 
De vooraanstaande Indonesische protestant Sidjabat wijst er op, 
dat de leiders van de Republiek Zuid-Molukken wel deden alsof 
de godsdienst daarbij geen rol speelde, maar 'for great numbers 
of Christians in the Moluccas and outside of the Moluccas the 
proclamation had primarily to do with religious issues'.i3^ 
Aan de Republiek Zuid-Molukken zou een einde komen - na 
de mislukte missie van dr. Leimena, zelf Ambonees en minister 
van de Republiek Indonesië - door de verovering van Ambon in 
november 1950.137 
Wij willen nu even wijzen op het wapen van Indonsië, dat men 
zo algemeen verspreid in scholen en kantoren in de archipel 
aantreft. Voor een land, waar de mensen zo gevoelig zijn voor 
symbolen, mag het in de kontroverse tussen nationalisten en isla-
mieten van betekenis geacht worden, dat alles op dit wapen puur 
Indonesisch is. Waren er in de eerste konsepten voor het wapen 
nog elementen verwerkt, die met de islam in verband stonden, in 
het tijdens de ministerraad van 11 februari 1950 definitief vast-
gestelde wapen is daar niets meer van overgebleven. 
De schildhouder is de mytische vogel Sang Walik, overeen-
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komend met de papagaaiduif, een zuiver Indonesische vogelsoor 
die o.a. in de Ramajana en de Bharatajuda voorkomt. Elke vleu 
gel van deze vogel heeft 17 slagpennen en de staart heeft 8 staart 
pennen, die duiden op resp. de 17e van de achtste maand, de da 
van de onafhankelijkheidsproklamatie. 
De afbeeldingen op het schild hebben betrekking op de Pantj 
Sila. De vijfpuntige ster in het midden stelt de Pantja Sila al 
geheel voor en de eerste sila, het geloof in God. De ander 
vier afbeeldingen zijn: de waringinboom voor de levenskracht va 
het nationalisme; de padi-aar en katoen voor de sociale recht 
vaardigheid; de gouden keten voor de menselijkheid of inter 
nationalisme; de bantengkop voor de demokratie of volkssouve 
геіпііеклзв 
Op de betekenis van het onderschrift Bhinneka Tunggal Ika, 
Eenheid in Verscheidenheid, hebben wij in het begin van dit boek 
en op de betekenis van de kleuren van de vlag hebben wij bij 
de gebeurtenissen van 17 augustus 1945 reeds gewezen. 
De nationale luchtvaartmaatschappij kreeg de naam Garuda, 
het mytische rijdier, half mens-half vogel van de hindoe God 
Visjnoe.i39 
Een kommissie bestaande uit afgevaardigden van de deel­
staten koos opnieuw Sukarno tot president, nu van de Republiek 
Indonesië.140 
Er was overeengekomen, dat Sukarno president zou blijven 
totdat er een definitieve grondwet zou zijn samengesteld. 14i 
De grondwet van 17 augustus 1950 heeft een voorlopig 
karakter. Volgens deze grondwet moeten er algemene ver-
kiezingen gehouden worden voor een parlement en voor een Kon-
stituante, welke laatste een definitieve grondwet moet samen-
stellen. 142 
In de voorlopige grondwet blijft het westers parlementair stel-
sel gehandhaafd. De president blijft konstitutioneel en onschend-
baar. De ministers zijn voor het regeringsbeleid verantwoordelijk 
aan het parlement.1« 
Het parlement, dat na de algemene verkiezingen uit gekozen 
leden zal bestaan, wordt nu samengesteld uit de leden van de 
hoogste bestuursorganen van de ontbonden federatie en van de 
afzonderlijke deelstaten.144 
In de voorlopige grondwet wordt de preambule van 1949, dit is 
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an de Konstitusi Proklamasi, overgenomen, dus weer niet de 
ormulering van het Piagam DjakartaM^ 
Behalve de preambule, heeft ook art. 18 betrekking op de 
odsdienst. In dit artikel staat: 'Een ieder heeft het recht op vrij-
leid van godsdienst, geweten en gedachten.' Daarbij is weggelaten 
e toevoeging van de grondwet van 1949: 'de vrijheid om zijn 
odsdienstige overtuiging te belijden door het onderwijzen daar-
an.' De voorlopige grondwet van 1950 heeft daarentegen de vol-
gende bepaling toegevoegd: 'Aan de regering wordt het toezicht 
over de godsdienstige groeperingen gegeven om te zien of hun 
aktiviteiten in overeenstemming zijn met de geschreven én onge-
schreven wetten van het land.'14^ Met deze toevoeging kan men 
altijd nog alle kanten uit, wanneer godsdienstige extremisten naar 
het oordeel van de regering niet met het algemeen belang over-
eenkomende aktiviteiten ontwikkelen. Niet onwaarschijnlijk is, 
dat deze toevoeging in de grondwet is opgenomen, omdat de 
Dami /j/am-aktiviteiten ook in het vrije Indonesië na december 
1949 bleven voortduren. 
Van groot belang is in het licht van de kontroverse adatrecht 
- islamitische plichtenleer, dat ondanks alle revolutionaire ge-
beurtenissen van de laatste vijf jaren op het gebied van het recht 
alles bij het oude is gebleven d.w.z. zoals het was vóór 1942Д47 
De grondwet gaf wel aan, dat het een van de taken voor de te 
kiezen Konstituante zou zijn het rechtsbestel te herzien. In de 
eenheidsstaat wenste men blijkbaar toch wel minder plaats in te 
ruimen voor het lokale adatrecht. Maar meer dan deze vage op­
dracht bestaat er nog niet en - Supomo benadrukt dit voort­
durend - er is geen opdracht gegeven om tot een unifikatie van 
wetten te komen. 148 
Het voorlopig karakter van deze grondwet en de in het voor­
uitzicht gestelde algemene verkiezingen voor parlement en Kon­
stituante vormen uiteraard een uitnodiging voor iedere partij een 
zo groot mogelijke aanhang te winnen, om dan straks bij de vor­
ming van een nieuwe grondwet zijn slag te slaan. 
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3 . DE WEG TERUG NAAR DE NATIONALE IDENTITEIT VAN DE KO 
STITUSI PROKLAMASI 
1950 -1959 
a. De bevolking kiest partij overeenkomstig godsdienst en kul 
tuur, Pariai Nasional Indonesia, Portai Kommunis Indonesia 
Masjumi en Nahdatal Ulama 
Binnen de eenheidsstaat Indonesië bleek onder het eerste nieuw 
kabinet hoe zeer de tegenstelling islamiet-nationalisten nog even 
sterk was als in het verleden. In een diskussie tussen premie 
Natsir van de Masjumi en het parlementslid Sutardjo van de 
nationalistische Groot-Indonesië-Partij deed laatstgenoemde een 
beroep op Natsir (reformistisch islamiet) om niet te veel tegen 
het westen aan te leunen en trouw te blijven aan de Pantja Sila. 
Sutardjo formuleerde zijn uitleg van de Pantja Sila vanuit de hin-
doe-j avaanse kosmologische opvatting: geloof in God wil zeggen 
eenheid met God zoals uitgedrukt in het Javaanse begrip van 
Goddelijke Liefde; volkssouvereiniteit betekent: eenheid van God 
met zijn dienaar; Sociale Rechtvaardigheid wil zeggen: het tradi-
tionele systeem van de dorpsgemeenschap, gotong-rojong. Vol-
gens J. van Kroef ziet Sutardjo de staat als een door goddelijk 
bestuur geleide dorpsgemeenschap, onderworpen aan de sakrale 
macht van de vorst.149 
In de Republiek Indonesië bleef de tegenstelling over de natio-
nale identiteit in de Pantja Sila het diskussiepunt bij uitstek in 
de kontroverse tussen nationalisten en islamieten. Vooral door de 
strijd om de Pantja Sila zou echter ook het westerse parlemen-
taire stelsel onbruikbaar blijken voor Indonesië. 
De westerse parlementaire demokratie, het feit van een onbe-
perkt mogelijk aantal partijen en de in het vooruitzicht gestelde 
algemene verkiezingen voor parlement en Konstituante, veroor-
zaakte een enorme politieke bedrijvigheid in het land. 
Een jaar na het ontstaan van de eenheidsstaat Indonesië begon 
Sukarno reeds een aanval te doen op de parlementaire demo-
kratie. Niemand mocht in onzekerheid verkeren over de opvatting 
van de 'konstitutionele' president zelf. In zijn 17 augustus rede 
maakte Sukarno voor het volk het feit belachelijk, dat Indonesië 
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u al aan zijn 12e kabinet toe was en dat er nu al 121 ministers 
aren benoemd.160 
In april 1952 verdween het 12e kabinet, het kabinet Sukiman, 
at werd opgevolgd door het kabinet Wilopo. Het dertiende kabi-
et was samengesteld uit ministers van de P.N.I., onder wie 
ilopo, ministers van de Masjumi, onder wie Moh. Rum, minis-
ters van de Parted Sosialis Indonesia, onder wie Sumitro Djojo-
hadikusomo161, onafhankelijken, onder wie Sultan Hamengku-
buwana en Djuanda162 en enkele ministers van kleine partijen.isa 
Onder het kabinet Wilopo deden zich enige belangrijke ontwik-
kelingen voor in Indonesië, die duidelijk de verschillende tegen-
stellingen in het land opnieuw aantoonden. 
Binnen de federatie Masjumi was de kontroverse tussen refor-
misten en traditionelen steeds scherper geworden. De leden van 
de Nahdatal Ulama hadden veel minder bekwame leiders dan de 
reformisten, die hun strenge orthodoxie kombineerden met open-
heid voor moderne wetenschappen. De voorzitter van de N.U. 
in de Masjumi, Wachid Hasjim, was minister van godsdienst-
zaken geweest in de voorgaande drie kabinetten Hatta, Natsir en 
Sukiman. De N.U. stelde nu na de val van het kabinet Sukiman 
als voorwaarde voor de eenheid in de Masjumi, dat Wachid Has-
jim opnieuw minister van godsdienstzaken zou worden. Maar 
kabinetsformateur Wilopo koos voor die ministerspost Takih 
Usman, leider van de reformistische organisatie Muhammadyah. 
Op 6 april 1952, twee dagen na de installatie van het kabinet 
Wilopo, scheidde de N.U. zich af van de Masjumi. 
Op initiatief van de N.U. kwam er op 30 augustus buiten de 
Masjumi een nieuwe federatie tot stand, waarin - in tamelijk los 
verband - participeerden: de N.U., de Portai Sarekat Islam In-
donesia,i54 de Perti, een kleine moslim-partij op Sumatera, en een 
groepje moslims in Pare-Pare in Zuid-West Sulawesi. Van de 
Masjumi parlementsfraktie scheidden zich 7 parlementsleden af 
als N.t/.-fraktie.155 In het parlement met benoemde leden vóór 
de verkiezingen zal het aantal zetels van de N.U. en de Masjumi 
tenslotte worden resp. 8 en 44 op een totaal van 233 zetels.ise 
De Portai Kommunis Indonesia had zich in 1950 weer hersteld 
van de Madiun affaire. De talrijke stakingen in 1950 en begin 
1951, waarin de P.K.I. de hand had, leidde in augustus 1951 tot 
een tijdelijk verbod van de Р.КЛЛ^ Maar een jaar later was de 
P.K.I. weer in hevige mate aktief.158 
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Behalve de scheiding der geesten en partijen onder de moslim 
deed zich nu tijdens het kabinet Wilopo in 1952 nog een belang 
rijke ontwikkeling voor: er ontstond een steeds betere verstand 
houding tussen de P.K.I. en de Partai Nasional Indonesia. 
De P.K.I. was na de ervaringen in de Sarekat Islam in 1921 
na de Madiun affaire, waarin de vijandschap tussen de islam 
leiders en de P.K.IAeiàers sterk was toegenomen en na het tij 
delijk verbod van de partij in 1950 op bevel van het Natsir-kabi 
net, waarin de Mas/umf-ministers de overhand hadden, de we 
van meer geleidelijkheid gaan bewandelen. De P.K.I. begon zich 
meer nationalistisch op te stellen. De gemeenschappelijke tegen-
standers van P.K.I. en P.N.I. en de toenmalige nationalistische 
georiënteerdheid van de P.K.I. dreven deze twee partijen steeds 
verder naar elkaar toe.159 
Zo kwamen geleidelijk de kaarten weer te liggen zoals tijdens de 
hoogbloei van de onafhankelijkheidsbewegingen in de jaren 1914 
-1933: de abangan-massa koos voor de partijen, die het sterkst de 
nadruk legden op de sociale hervormingen, op de nog steeds te 
verwachten ideale toestand van vrede en welvaart voor iedereen 
met respekt voor eigen kuituur: de P.K.I. en de P.N.I. De P.N.I. 
werd ook de partij voor de prijaji. De geïslamiseerde bevolking 
dreef mee in het vaarwater van de islamleiders. De Nahdatal 
Ulama had weer haar aanhang voornamelijk onder de Javaanse 
moslimse middenstand. De Masjumi kreeg haar aanhangers voor-
al onder de volken, die in hun geheel geïslamiseerd zijn.16^ De 
politieke partijen, vooral de vier grote, de P.N.I., de Masjumi, de 
N.U. en P.K.I. vormen de kern van wat CI. Geertz noemt een 
'aliran', Indonesisch woord voor stromingen. Rond de politieke 
partij als kem groeperen zich vele andere organisaties en instel-
lingen zoals: vrouwenverenigingen, jeugdverenigingen, padvin-
dersorganisaties, boeren- en arbeidersbonden, kunstenaarsvereni-
gingen, scholen voor alle vormen van onderwijs, 'even the Kin-
dergarten divided up this way'.16* Dit had tot gevolg, dat heel het 
organisatieleven en onderwijsstelsel een politiek aspekt kregen en 
dat wilde in feite ook zeggen een godsdienstig aspekt, omdat de 
strijd tussen de politieke partijen zich zou koncentreren op de 
ideële basis van de Republiek. 
Robert R. Jay geeft n.a.v. zijn onderzoek in het begin van de 
vijftiger jaren in enkele dorpen in de buurt van Kediri een boei-
ende uiteenzetting over het samenvallen van de eeuwenoude kul-
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reel-godsdienstige tegenstellingen tussen de Javaanse moslims 
η de Javaanse abangan met de keuze voor een vereniging en 
olitieke partij. 
Jay beschrijft hoe de tegenstelling 'orthodoxen' - 'synkretisten' 
oor de laatsten beleefd wordt als een zich opstellen tegenover 
e aanvallers van de hen dierbare kultuurgoederen met name de 
elamantans. 
De pogingen van de moslims om onder de abangan bekeringen 
e maken of zoals de moslims het beschouwen: de islamieten-in-
aam er toe brengen volgens de islamitische plichtenleer te leven, 
aren de laatste jaren in kracht en aantal toegenomen. De dorpe-
ingen voelen zich nu belaagd in hun buurt- en dorpssolidariteit. 
e dorpsstrukturen van de 'salvation community', de dorpsiden­
titeit, werd aangevallen. De abangan vluchten nu van zelf binnen 
in die partijen, die in hun propaganda ook gekeerd zijn tegen hun 
vijanden: zij zoeken hun heil bij P.N.I. en P.K.I. 
Nadat de steun in de P.K.I. na de Madiun affaire in 1948 was 
weggevallen, voelden de abangan P.K.l.-ers zich tijdelijk verlo­
ren, maar na 1950 verschansen zich de oud-leden opnieuw samen 
met veel nieuwe leden in de P.K.I. tegen de vijanden van hun 
kuituur.162 
De tegenstelling nationalististen-islamieten begon in deze jaren 
geleidelijk ook tot gevolg te hebben een tegenstelling tussen 
enkele ministeries. De moslims zetten via het Ministerie van 
Godsdienst een grote propaganda op ter bevordering van verdere 
islamisering van het volk. 
De nationalisten vochten voor hun idealen via de departe­
menten van voorlichting van de Ministeries van Landbouw, 
Gezondheid en Binnenlandse Zaken, maar vooral via het Minis­
terie van Voorlichting met onderafdelingen in provincies, regio's 
en dorpen. Het Ministerie van Voorlichting verspreidde overal 
propaganda materiaal over het nationaal eigen karakter van In­
donesië, over de geschiedenis van Indonesië, over de Pantja Sila, 
over Sukarno en Hatta en propageerde via haar ambtenaren in 
de dorpen, dat de boeren aktief deel moesten nemen aan het 
openbare leven, kritisch moesten staan tegenover lokale tradities 
en zich moesten inspannen voor de 'nation building'. 
Voor de propaganda maakten de ambtenaren van het Minis-
terie van Voorlichting gebruik van o.a. wa/angvoorstelüngen, 
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klassiek toneel, enz. Zij lieten dokumentaires maken en die ve 
tonen in ongeveer 800 bioskopen in het land. Zij beheerden e 
gebruikten voor hun doeleinden ook de radiozenders en stim 
leerden de uitbreiding van het aantal radiotoestellen. Op h 
Ministerie van Opvoeding werden door de afdeling kuituur d 
nationale kunst gepropageerd, interregionale kongressen voo 
kunst georganiseerd en gezelschappen van nationale dans en mu 
ziek op tournee gezonden over de verschillende eilanden.163 
In sommige P.iV./.-krmgen van Javaanse prijaji werd een soor 
mystiek beoefend, die gebaseerd was op de Pantja Sila. Enkel 
verenigingen van mystici waren verbonden met de P.N.1.1^ He 
was ook de P.N.I. die op haar kongres in Surabaja in decembe 
1952 Sukarno's Marhaenisme met het gotong-rojong beginsel al 
Indonesië's socialisme tot partijbeginsel maakte.ies 
De ontwikkeling van de partijen overziende was het voo 
Sukarno niet moeilijk om sympathiek te staan tegenover de toe-
nadering tot elkaar van P.N.I. en P.K.I. Sukarno had in zijn 
Pantja Sila rede van 1 juni 1945 duidelijk gezegd, dat er aan de 
overkant van de 'gouden brug', de onafhankelijkheid, nog veel 
strijd zou komen. Binnen Indonesië waren er nog elementen, die 
zijn puur nationalisme in de weg stonden. Allereerst betrof dat 
degenen, die zowel een islamstaat als een westerse staatsvorm 
en ekonomisch stelsel voorstonden: de leiders van de reformis-
tische islam, in feite dus nu de Masjumi sinds de N.U. weer zelf-
standig was geworden. In diverse redevoeringen begon Sukarno 
er op te wijzen, dat de strijd om de eigenlijke onafhankelijkheid 
in alle opzichten nog niet was bereikt. Er was pas 'een onvol-
tooide revolutie'. De dreiging van een islamstaat en verder gaande 
versterking van de banden met westerse kapitalistische landen 
konden alleen afgewend worden door de steun van prijaji en 
abangan in de P.N.I. en Р.КЛЛЪ* 
Sukarno wist zijn tijd af te wachten. Hij wilde geen kans lopen 
onder gezag van wie dan ook te komen, maar hij wilde onaf­
hankelijk leider worden, zoals een ideaal adathoofd bij het mui-
jawarah overleg betaamt. Hij bewees een man van geduld te zijn 
bij de bekende '17 oktober revolutie' in 1952. Op die dag werd 
een staatsgreep door het leger bepleit onder aandrang van 
machtsvertoon rond Sukarno's paleis in Djakarta. Het leger was 
het gekrakeel van de parlementsleden en hun bemoeienissen met 
het leger moe en eiste nu bij monde van Nasution, dat het parle-
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ent naar huis werd gestuurd. Terwijl zwaar gevechtsmateriaal, 
aaronder enkele tanks en kanonnen op Sukarno waren gericht, 
rwijl hij voor zijn paleis de soldaten en samengestroomde me-
igte toesprak, verklaarde de president, dat hij het parlement niet 
aar huis kon sturen en dat hij zich niet wenste te laten dwingen 
m diktator te worden. 
Sukarno zegt later, dat hij tot Nasution zei: 'Wat U zegt is 
uist maar de manier waarop U het naar voren brengt deugt niet.' 
a enkele ogenblikken was iedereen weer onder de ban van de 
agiër en droop het leger af, Sukamo had weer eens gedemon-
treerd, dat híj de leider van het land was. Nasution werd voor 
nkele jaren op non-aktief gesteld.167 
Sukamo zou zelf bepalen, wanneer het ogenblik gekomen was 
om in te grijpen. Eerst moest heel het volk duidelijk begrijpen, 
dat het huidige systeem niet deugde. Nu leefde de bevolking nog 
algemeen in de overtuiging van: 'Het zal wel anders worden na de 
verkiezingen.'1^ 
b. Sukarno en de kontroverse islamstaat-Pantja Sila staat 
januari-augustus 1953 
Terwijl de verkiezingsstrijd steeds heviger werd en de voorbe-
reidingen voor de kieswet in een vergevorderd stadium kwamen 
169 meende ook de president zich in de strijd te moeten werpen. 
Het was duidelijk geworden, dat zíjn Pantja Sila konseptie in 
gevaar kwam. De islamitische partijen legden de volle nadruk in 
hun kampagne op de eis, dat Indonesië een islamstaat moest 
worden door een meerderheid van stemmen in de te kiezen Kon-
stituante. 
Sukamo begon met zijn prestige vóór het behoud van de Pantja 
Sila te pleiten. In een rede op 27 januari 1953 in Amuntai in 
het streng islamitische Zuid-Kalimantan reageerde Sukarno op 
vragen, die hem gesteld werden op grote spandoeken zoals: 'Na-
tionale staat of Islamstaat?' Sukamo zei in zijn rede o.a.: 'De 
natie omvat het Indonesische volk van Sabang tot Merauke, ter-
wijl wat de godsdienst betreft men de islam, het Christendom, 
het Buddhisme-Shivaïsme en godsdienstlozen aantreft. Wanneer 
wij streven naar een Islamstaat, dan kunnen wij verwachten, dat 
onze broeders te Ambon dit niet zullen onderschrijven, alhoewel 
het grootste deel van het Indonesische volk de Islam aanhangt, 
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doch een ander deel weer niet. Men heeft mij reeds geschreve 
dat wanneer de staat Republiek Indonesië een Islamstaat wor 
genoemd, het beter is om een eigen staat te stichten. 
Ik geloof, dat men hier in Amuntai strijden wil voor een nati 
naie staat, maar waarin alle essentialia van de Islam verwer 
zijn. 
De Pantja Sila is niet in strijd met de Islam, want de Godde 
lijke Almacht, die door de Islam bevolen wordt, vindt men teru 
als eerste zuil van de Pantja Sila. De eenheid van het Indonesi 
sehe volk is eveneens in overeenstemming met de Islam en d 
Pantja Sila, want de Islam wil bepaaldelijk niet, dat wij uiteen 
vallen in groepen. De souvereiniteit van het volk, die overle 
(musjawarah!) als basis heeft, is eveneens niet in strijd met d 
Islam, terwijl de sociale rechtvaardigheid dit evenmin is.'17o 
Deze woorden van de president veroorzaakten een storm va 
protest bij de N.U. en de Masjumi. Parlementslid en voorzitte 
van de Masjumi in West-Djawa, Isa Anshary, zond een protest-
nota aan de regering. Hij wees er op, dat de president niet kon-
stitutioneel had gehandeld en dat zijn rede een uitdaging was 
voor de islam en zou leiden tot ordeverstoring. 
In het Moj/Mmi'-dagblad, Abadi, werd erop gewezen dat over 
de basis van de republiek Indonesië niet de president, maar de 
toekomstige Konstituante moest beslissen bij meerderheid van 
stemmen. Verder werd de president ervan beschuldigd, dat hij de 
indruk gewekt had, dat er in een islamstaat geen vrijheid van 
godsdienst zou zijn voor de niet islamieten, waarom deze laatsten 
zich zouden afscheiden. Het blad wijst er op, dat het de plicht 
van de Masjumi is een rechtsstaat te verwezenlijken op basis van 
de islamleerstellingen. Minoriteiten van een andere godsdienst 
dan de islam krijgen de garantie om vrij hun eigen geloofsbe-
lijdenis uit te oefenen en hun eigen kuituur tot ontwikkeling te 
brengen. 
Een medewerker van het blad Abadi, Hadji Mohammed Saleh 
Suaidy, wijst er in zijn artikel over de rede van de president op, 
dat iedereen in Indonesië rekening dient te houden met de wensen 
van de meerderheid van het volk. 'Indien de president zegt, dat 
de nationale staat niet in strijd is met de Islam, dan is dat juist 
en niet juist. Een nationale staat op basis van de Islam en met 
een Islamitisch rechtskarakter is niet in strijd met de Islam. Maar 
een nationale staat, die niet op deze basis rust en niet dit karakter 
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zit, is wel in strijd met de Islam. De laatst genoemde staat is 
ovendien in strijd met de Islam, omdat de Koran en de Traditie 
evelen, dat de staat moet rusten op basis van de Islam en rechts-
oorschriften van de Islam.' 
Deze auteur beweert verder, dat de Rechten van de Mens, 
oals deze zijn opgenomen in het Handvest van de Verenigde 
aties, reeds voorkomen in de Koran en de Traditie. Volgens 
em moeten in de islamstaat de islamitische voorschriften ook op 
iet islamieten van toepassing zijn, uitgezonderd die met betrek-
ing tot theologisch en ceremonieel terrein. Islamitische voor-
chriften, die betrekking hebben op wereldse aangelegenheden 
ijn van toepassing op iedereen, voor zover zij niet strijdig zijn 
et godsdienstbepalingen van andersdenkenden en voor zover 
lierover bij hen geen godsdienstbepalingen voorkomen.17! 
De president zette zijn reis door Indonesië voort. In Atjeh liet 
en de president duidelijk merken het niet eens te zijn met zijn 
rede in Amuntai. Een gedeelte van Atjeh kreeg onverwacht geen 
bezoek. Daar zou de bevolking klaar gestaan hebben met leuzen 
over islamstaat en nationale staat. In Indrapura gaf men de pre-
sident te verstaan veel van hem te houden, maar nog meer van de 
godsdienst en dat de islam heilig was. In de moskee van Kutarad-
ja werd 13 maart tegen de president gepreekt. 
De reakties in de Bataklanden en op Nias waren daaren-
tegen vol sympathiebetuigingen voor de president. De christenen 
in Balige en Tarutung vroegen de president om blijvende bescher-
ming. Hier vertolkte men zijn gevoelens met o.a. deze uitlating 
'De rede van de president te Amuntai is waar en juist. Wij strij-
den voor de nationale staat. Wij willen alleen een Pantja Sila 
staat en wij willen geen islamstaat. Het Ministerie voor Gods-
dienst dient opgeheven te worden'. Wanneer andere grondslagen 
dan de Pantja Sila voor Indonesië zouden worden aangenomen, 
dan wensten de bevolking van de Bataklanden en zij, die daar van-
daan kwamen en nu elders woonden, niet tot die staat met een 
andere grondslag te behoren.172 
Op zijn reis door Maluku,173 benadrukte de president de sa-
menwerking tussen christenen en moslims. De president vroeg de 
christenen vergiffenis voor de wandaden van de moslimfanatici. 
Als bewijs van goodwill van de regering schonk hij een grote kerk 
aan de christengemeente in Ambon.17* Sukarno werd op de 
voet gevolgd door de vice-voorzitter van de Masjumi, Kasman 
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Singodimedjo. Deze viel de uitlatingen van de president aan. 
wees erop, dat de islam de door God geopenbaarde godsdien 
is en dat de leer van de nationalisten, kommunisten en christene 
door mensen uitgevonden is. Kasman eiste een staat gebaseer 
op islambeginselen. Na zijn reis door Maluku verklaarde Kasma 
in Makassar op een perskonferentie onderzocht te hebben of h 
waar was, wat Sukarno had beweerd, dat met name de bevolkin 
van Noord-Maluku de Pantja Sila staat verkoos boven de isla 
als basis voor de staat. Hij had nu ontdekt dat juist het tegen 
deel waar was. Bovendien zouden ambtenaren van het Ministen 
van Voorlichting door analfabeten propagandamateriaal late 
verspreiden, waarin er bij de bevolking op werd aangedrongen d 
Pantja Sila staat te steunen.1^ 
Ondertussen deed zich nog een hoogst merkwaardig inciden 
voor op Bali, waardoor het vertrouwen van minoriteiten in de 
door islamieten aan hen beloofde bescherming in een islamstaat 
moeilijk kon toenemen. De minister van godsdienst in het Wi-
lopo-kabinet, de Muhamnrndyah-lúutr Fakih Usman, liet een 
verklaring uitgeven, waarin hij uiteenzette, dat voor de erkenning 
van een godsdienst door de staat moest worden voldaan aan de 
volgende voorwaarden: een heilig boek bezitten, een godsdienst-
stichter hebben, eenheid van leer en erkenning in het buitenland! 
Onder de eerste van de Pantja Sila moest men het monotheïsme 
verstaan; elk geestengeloof, polythéisme en atheïsme waren 
voortaan verboden.176 
Deze uitspraak lag duidelijk in de sfeer van de strijd der refor-
mistische islamieten tegen alle vormen van pre-islamitische gods-
dienstige elementen in de Indonesische samenleving met name 
tegen de agama djawa. Het felste verzet tegen de verklaring van 
de minister kwam echter van Bali. 
De oorzaak hiervan was, dat een groep moslimambtenaren op 
Bali neerstreken en de stom verbaasde hindoes duidelijk maakten, 
dat hun godsdienst niet aan de gestelde voorwaarden voldeed bij 
gebrek aan een heilig boek en een godsdienststichter. De Bali-
nezen moesten zich nu maar laten registreren als statistiek isla-
mieten! 
Tot in de kleinste dorpjes was de bevolking van Bali geschokt. 
Men zou Bali zijn geesten, goden, tempels en kuituur gaan ont-
nemen? In de pers op Bali werd fel geprotesteerd. Het Balinese 
parlementslid Ida Bagus Manuaba protesteerde in het parlement 
190 
Djakarta. Balinese hindoegeestelijken reisden naar Djawa ош 
j diverse instanties te pleiten tegen de uitspraak en de maat-
gelen van het Ministerie van Godsdienst. Er werd zelfs ge-
reigd met afscheiding: 'Wanneer ze ons willen Islamiseren, kan 
ost-Indonesië zich beter afscheiden en de protektie van Aus-
alië inroepen!' 
Het resultaat van deze akties was, dat hindoe-bali officieel als 
odsdienst werd erkend, dat er een afzonderlijke administratie in 
Jakarta en op Bali kwam voor hindoe-bali en verzorgd door 
alinezen. 
Een belangrijk gevolg voor de politiek was, dat de Balinezen 
η het vaarwater van de Fartai Nasional Indonesia kwamen, om-
at deze partij het voor de bescherming van het hindoeïsme had 
pgenomen.177 De uitspraak van de minister werd officieel afge-
aan als een privé-mening van de heer Fakih Usman.17» 
Ondertussen was de diskussie over de rede van de president in 
untai blijven voortduren in Djakarta. P.N./.-leiders namen het 
ρ vóór de president. Zij beschuldigden Isa Anshary er van 'een 
ieuwe vriend van de Darul Islam' te zijn. Meer gematigde leiders 
an de Masjumi zoals Natsir en Sukiman probeerden het belang 
van de rede van de president in Amuntai te minimaliseren, maar 
tevergeefs. 
Nadat de kieswet in het parlement was aangenomen, laaide de 
strijd weer hoog op. Isa Anshary zei in zijn rede op 12 april 
b.g.v. de viering van Mohammeds ingaan in de hemel: 'Er is een 
koude oorlog in Indonesië tussen de Islam en zij, die zich Islamiet 
noemen, maar het niet zijn. De centrale kwestie is: of de staat 
op Gods wet gebaseerd wordt of niet. De Koran is totalitair. 
Een Islamstaat zoals Mohammed gesticht had moest bescherming 
geven aan Joden en Christenen, maar niet aan hypokriete Mos-
lims'. Onder deze laatsten werd duidelijk ook Sukarno gerekend, 
die later op de dag na zijn rede nauwelijks enig applaus kreeg in 
tegenstelling tot de grote ovatie, die Isa Anshary na zijn rede had 
ontvangen. De woorden van Isa Anshary konden uiteraard moei-
lijk ertoe bijdragen, dat de nationalisten meer positief gingen 
denken over een islamstaat. Zij zouden daarin blijkbaar nog het 
minst op bescherming hoeven te rekenen. 
Een week later hield de P.N.I. een massameeting in Bandung. 
Daar werd stelling genomen tegen de indeling in twee groepen 
islamieten door Isa Anshary. Men stelde het volk voor de keuze: 
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'Sukarno of Anshary.'i™ Werd het volk in 1948 de keuze g 
laten tussen Sukarno en de leider van de kommunisten, Muss 
nu moest het kiezen tussen Sukarno en de grootste vijand van 
kommunisten. 
Om de gemoederen enigszins tot bedaren te brengen, hiel 
Sukarno op 7 mei een rede in de aula van de Universitas Ind 
nesia in Djakarta voor 3000 studenten, talrijke hoogleraren e 
prominente Indonesiërs. De president ging zeer uitvoerig in o 
de vraag: islamstaat of nationale staat.18o Het begrip nationaa 
betekende volgens hem alleen maar het feit, dat alle mensen vai 
Sabang tot Merauke tot Indonesië behoorden. Hij wees er op, da 
de Pantja Sila in 1945 tot stand was gekomen als een kompromis 
waar ook overtuigde moslims mee hadden ingestemd. Over he 
Piagam Djakarta sprak hij niet, maar hij greep deze gelegenhei 
wel aan om zíjn ideaal van musjawarah naar voren te brengen 
'Betreffende de demokratie meen ik, dat naar mijn oordeel in de 
Islamtenninologie de term demokratie niet voorkomt en wel 
daarentegen de term overleg of het bespreken. De demokratie, die 
wij beogen is geen graadmeter van een waarheid en is ook niet 
"de helft plus één heeft altijd gelijk". Demokratie betekent voor 
ons het houden van overleg en we realiseren de demokratie om 
de buitenwereld onverbloemd te laten zien, dat wij bewust geen 
autokratie willen en ook geen theokratie. Ik herhaal de Islam 
kent geen theokratie. De Islam beveelt tot het houden van over-
leg en de demokratie is geen doel, want de demokratie is slechts 
een middel, een middel tot het voeren van een bepaald beleid.'iei 
De president had zich even uitvoerig als onduidelijk uitgelaten 
over de kernkwestie, ook al was hem gevraagd aan de hand van 
drie vragen over islam en nationalisme dit wel te doen. Sajoeti 
Melik merkt dan ook in een artikel als reaktie op de rede van 
de president op: 'De toelichtingen worden met beleid gegeven. 
Derhalve werd niet elke vraag en zin beantwoord. Het antwoord 
werd gegeven in de hoop, dat elke toehoorder met begrip voor 
de gegeven toelichting zelf zal kunnen begrijpen, hoe het ant-
woord eigenlijk had moeten luiden.'182 
Midden in de onrust van de verkiezingsstrijd kwam 3 juni 1953 
de val van het dertiende kabinet. Het kabinet Wilopo was vast-
gelopen op innerlijke verdeeldheid tussen P.N./.-ministers en 
JVfoj/umi'-ministers. Er was verschil van mening in het kabinet 
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ver de landhervorming op Sumatera. Bovendien waren er me-
ingsverschülen over financiële en ekonomische kwesties, waarbij 
e Masjumi duidelijk pro-westers georiënteerd was.^s 
Maar aan de val van het kabinet lag ook ten grondslag een de 
asjumi kompromitterende situatie, waarin deze partij terecht 
as gekomen. De Masjumi had haar leden van het uittreden van 
e Nahdatal Ulama bij het begin van het optreden van het ka-
inet Wilopo voornamelijk in de gebieden, waar de terreurakties 
laats vonden van de Danti Islam. De Masjumi durfde niet 
Tachtig optreden tegen de Darul Islam, omdat zij bang was voor 
en Javaans Indonesische kuituur, waarvoor de Nahdatal Ulama 
en minste nog enig respekt had. De Mas/M/m'-leiders wilden de 
ewelddaden van de Darul Islam wel afkeuren, maar principieel 
aren de Darul Islam-lúders en de Mor/um/'-leiders het met 
Ikaar eens over de eis van een islamstaat en meer decentralisatie 
η het bestuur van het land d.w.z. anti-Javaans centrisme. 'De 
rens tussen Masjumi en Darul Islam dreigde al spoedig te ver-
agen.'i84 
De Darul Islam beschuldigde de regering van de republiek 
Indonesië ervan, dat zij te kommunistisch georiënteerd was, dat 
zij een kafir (heidense) regering was. De Republik Indonesia 
Kafir zou steeds meer in kommunistisch vaarwater komen.iss Nu 
was de Masjumi ook het felst anti-kommunistisch én gericht op 
westerse kapitalistische landen. Haar leiders behoorden immers 
tot de reformistische islamieten.186 Tegen deze achtergrond is het 
te verklaren, dat de P.N.I. het kabinet Wilopo wilde laten val-
len.i87 
Het veertiende kabinet, het eerste kabinet Ali Sastroamidjojo, 
dat van juli 1953 tot juli 1955 regeerde, was samengesteld uit 
P.N.I. en N.U. leden en enkele ministers van kleine partijen.1^8 
Dit had toen tot gevolg, dat de twee leiders van de Darul Islam 
in Zuid-Sulawesi en Atjeh zich nauwer verbonden met de Darul 
Islam in West-Djawa. Op 7 augustus 1953 verklaarde Kahar Ma-
zukkar in Zuid-Sulawesi en op 20 augustus verklaarde Beureu'eh 
in Atjeh hun gebied tot deel van de Islamstaat, Negara Islam In-





с. Toenemende spanning, Sukarno's plannen en de verkiezing 
in 1955 
Naarmate het jaar van de verkiezingen naderde werd de stri 
tussen de partijen heviger. De Masjumi bleef daarbij duidelij 
haar sympathie demonstreren voor de Darum Islam. Kasman Sii 
godimedjo, vice-voorzitter van de Masjumi verklaarde in septe 
ber 1954: 'Tussen de Masjumi en de Darul Islam bestaan gee 
ideologische verschillen.'190 En voormalig minister Moh. Roe 
van de Masjumi zei enkele dagen later: 'De idealen van Kart 
suwirjo zijn goed, maar de wijze van uitvoering wijkt af van h 
recht ' is i 
Groot was de rivaliteit tussen de reformistische islamieten vai 
de Masjumi en de traditionele islamieten van de Nahdatal Ulama 
welke laatste partij wel in het kabinet Ali Sastroamidjojo partici 
peerde, maar de Masjumi niet. De Masjumi verwijt de Nahdata 
Ulama, dat zij te veel kompromissen sluit met de hindoe-javaans 
kuituur. De Nahdatal Ulama richt haar propaganda erop om aai 
te tonen, dat de Masjumi en de met haar verbonden organisatie 
de islam veranderen en misvormen!1 9 2 
De P.N.I. verdedigt fel de Pantja Sila, presenteert zich als d 
partij, die het meest geliefd is bij de grote leider Sukarno,1 9 3 
maar probeert tegelijk de indruk te wekken niet helemaal onver­
schillig te staan tegenover de islam.1 9 4 
De leiders van de P.K.I. zagen wel in, dat de godsdienst een 
grote rol speelde. Zij wilden niet nalaten daar gebruik van te 
maken. In november 1954 verklaarde de P.K.I., dat zij de Pantja 
Sila volledig accepteerde inklusief het geloof in God. Volgens 
D. Hindley was dit in feite niet meer dan een 'gesture of friend­
ship towards the president'.1^ Maar de P.K.I. werd hierdoor 
uiteraard nog meer acceptabel voor de abangan-massa. De P.K.I. 
begon zich zelfs als voorbeeld te stellen, omdat zij de Pantja Sila 
aanvaardde, terwijl de Masjumi de Pantja Sila bestreed en geweld 
aandeed. 1 9 6 
In Midden- en Oost-Djawa wierp de P.K.I. zich op als ver­
dediger van de hindoe-javaanse kuituur en de 'originele Indo­
nesische' elementen van religie en kuituur. Daardoor kreeg haar 
anü-Masjumi agitatie toch geen algemeen anti-godsdienst karak-
ter. De P.K.I. zocht steeds meer toenadering tot de P.N.I. en zelfs 
tot de N.U. om samen te strijden tegen de anti-nationalistische en 
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го-westerse MasjumiAwi Het waren ook deze Pariai Kommunis 
ndonesia. Parted Nasional Indonesia en Nahdatcd Ulama, die 
et regerende kabinet Ali Sastroamidjojo steunden.1^ 
Zowel de moslimpartijen als de P.K.I. en de P.N.I. hadden hun 
elpers onder de leiders van het dagelijks leven in de dorpen. De 
Qoslimpartijen steunden in hun propaganda op as, ulama's tn had­
i's enz. De andere partijen zochten en vonden steun bij de dorps-
oofden, dukuns, dalangs en kunstenaars. Beide groepen werden 
us gesteund door de lokale autoriteiten op het gebied van resp. 
nerzijds de islam en anderzijds adat en hindoe-javaanse kul-
uur.i99 
In de hindoe-javaanse leefwereld met een 'intense sense for 
status difference'200 samenhangend met gradatie in geestelijke en 
magische kracht en in een land met overal een ongelooflijke eer­
bied voor alles wat autoriteit is,2oi kon de steun van deze plaat­
selijke gezagdragers aan bepaalde partijen gemakkelijk oorzaak 
worden van een grote onvrijheid bij de dorpelingen bij hun keuze 
voor een partij, omdat zij gewend zijn zich altijd door hun leider 
te laten leiden. Volgens Soedjadmoko was de stem van de dor­
pelingen in 1955 meer een laten zien het met een van de twee 
leiders eens te zijn: de godsdienstleider of het dorpshoofd.202 
De plaatselijke leiders gingen in hun propaganda voor een 
partij vaak wel eens zo ver, dat 'it is in fact very difficult in this 
case to determine the points which exhortation became intimi­
dation, partly because of the situation where the votes could not 
conceive of a clear distinction between the office of a person in 
authority and that person as a citizen'.203 
De wijze, waarop de mensen de verkiezingsstrijd beleefden, 
was typisch zoals zij vanouds gewend waren de verhouding 
tussen meerdere en mindere te beleven, tussen de almachtige 
vorst en zijn ondergeschikten. Wie het voor het zeggen heeft, 
heeft dan alles te zeggen en hoeft zich van de anderen niet veel 
aan te trekken. Alle groepen beleven de strijd als ' naked struggle 
for power', van 'if we win it's our country'.20* De nationalisten 
en kommunisten denken vervolgd te worden als de moslims win­
nen en de mosUms van de moslimpartijen denken vervolgd te 
worden als de moordenaars van de islamleiders van 1948 zullen 
winnen.205 
Sukarno bleef zijn ideeën verkondigen over godsdienst en 
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tolerantie. Op de konferentie voor Aziatische en Afrikaanse lai 
den in Bandung benadrukte de president in zijn openingsrede o 
18 april 1955, dat de religie van overwegend belang is in Azië e 
Afrika. Er bestaan in deze twee werelddelen meer godsdienste 
dan elders en de landen in Azië en Afrika zijn de geboorte 
plaatsen van de godsdiensten. Maar volgens de president zijn all 
godsdiensten één in hun boodschap van tolerantie en het bena 
drukken van: leef en laat leven. Voor Azië en Afrika geldt boven 
dien: 'The very strength of religious beliefs, which should be . 
source of unity and a bulwark aginst foreign interference'. Ver 
volgens wees Sukarno er op, dat Indonesië als het ware Azië e 
Afrika in miniatuur is. In Indonesië zijn immers veel godsdienste 
en veel ethnische eenheden. Maar dank zij God heeft Indonesi 
de Pantja Sila en de spreuk onder het staatswapen van Indonesië: 
Bhinneka Tunggal Ika. Indonesië praktiseert het principe: leef en 
laat leven.206 
Op 9 mei hield Sukarno een rede b.g.v. de herdenking van de 
nederdaling van de Koran uit de hemel. Hij wees de islamieten 
er op, dat volgens hem 'the Islam was always conduce to a 
middle-of-the-road policy'. De islamieten moesten daarom geen 
extremisme nastreven.20? 
Van 18 juli tot 4 augustus 1955 bezocht Sukamo Egypte en 
Saüdi-Arabië. Afgezien van een kort bezoek aan Saigon en To-
kio in de Japanse tijd,208 was dit de eerste echte buitenlandse 
reis van Sukamo. Tijdens het verblijf van Sukamo aan de ho-
ven van Ibn Saüd en prins Feisal werd de tijd gevuld met diners. 
Op vrijdag 29 juli brachten Sukamo en de koning een kort be-
zoek aan de berg Arafat bij Mekka. Sprekend tot een toege-
stroomde menigte zei Sukamo, dat hij niet in officiële hoedanig-
heid, maar als gewoon moslim gekomen was. Hij spoorde de 
moslims aan om schouder aan schouder te staan om een moslim-
wereld op te bouwen, die de vrede moest bewaren. Voorzichtig-
heidshalve wees hij er vervolgens op, dat Egypte en Saüdi Ara-
bie als eerste de souvereiniteit van Indonesië hadden erkend en 
dat hij daarom hun landen het eerst bezocht.209 
Nu was het de gewoonte, dat bedevaartgangers dus ook Su-
kamo, de titel Hadji mogen voeren, maar ook, dat zij de in 
Mekka gebruikte lendedoek en sandalen bewaren. Sukamo had 
als simpele pelgrim de beschikking over een Chrysler Crown Im-
perial. Deze werd hem door Ibn Saüd aangeboden en - zegt Su-
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amo - 'Natuurlijk wilde ik niet ingaan tegen bestaande gebrui-
en'!2io 
Ondertussen was in Djakarta het veertiende kabinet gevallen. 
ukamo keerde 4 augustus terug in de hoofdstad, maar trok 
ich direkt na aankomst terug in Bogor om zijn 17 augustus rede 
oor te bereiden. Hij liet de zorg voor de kabinetsformatie aan 
atta over, die vice-president was. Op 12 augustus werd het 
ijftiende kabinet geïnstalleerd, het kabinet Harahap, dat hoofd-
akelijk bestond uit ministers van de islamitische partijen.211 
In zijn 17 augustus-rede begon Sukarno Indonesië al duide-
ijker voor te bereiden op het realiseren van zijn plannen voor 
et besturen van het land. 
Over zijn reizen door Maluku zei de president in deze rede, 
dat hij nergens had gemerkt, dat er mensen waren in Maluku, 
die zich van de republiek wilden afscheiden. In tegendeel, men 
toonde zich daar algemeen enthousiast over de republiek Indo-
nesië en vooral de Pantja Sila als basis voor deze republiek 
Indonesië. 
Uitvoerig ging hij in op de Darul Islam in West-Djawa, Zuid 
Sulawesi en Atjeh. De bevolking in die streken was volgens Su-
karno ook vóór de republiek, maar alleen de opstandige elemen-
ten van de Tentara Islam Indonesia (Islamleger van Indonesië) 
werkten in deze streken destruktief. 
Ook op de aanstaande verkiezingen ging hij in: 'The gene-
ral elections will produce an improvement in our system of go-
vernment and will give birth to a form of government that meets 
all the rements of democracy. One of the postulates of the Pan-
tja Sila will then become a reality.' 
Er zijn mensen, die denken, dat de verdeeldheid in het land 
geheel zal worden door de verkiezingen, 'but they should re-
member, that there were discords which could not be healed by 
such means and could endanger the life of the nation. Therefore, 
out of the depths of my soul, I call upon the Indonesian nation: 
ideologies apart preserve our unity. Maintain our wholeness.' 
Sukarno herinnert er aan, dat 3 november 1945 Bung Hatta 
in zijn kwaliteit van vice-president een dekreet ondertekend 
heeft 'encouraging the people' om politieke partijen op te rich-
ten. Sukarno wijst er op, dat hierbij de restriktie was gemaakt, 
dat de nieuwe partijen de onafhankelijkheid en de veiligheid van 
de staat zouden verdedigen. Maar wat is er gebeurd: 'Since the 
197 
time, when that decree was promulgated, parties have sproute 
forth and blossomed, blossomed in all profusion. Today the num 
ber of political parties in Indonesia is nearly thirty, yes no les 
than thirty.' 
Veel van deze partijen zijn volgens Sukarno opgericht, omda 
veel mensen menen niet genoeg aan bod te komen. Zij wille 
invloed en zetels hebben. Deze mensen verdedigen niet de vei 
ligheid van de staat, maar alleen die van hun eigen partij. Su 
karoo dringt er op aan om het partijstelsel te vereenvoudigen. 
'The elections should be used to rationalize the nation's poli 
tics, for too many parties involved a wastage of leadership, which 
in tuin meant a wastage of manpower. Many of the fifteen chan-
ges of Cabinet in the last ten years could be traded to the multi-
plicity of parties... 
Tries to a traitor to the holy rights of the Indonesian people, a 
traitor to democracy, a traitor to the Pantja Sila, a traitor to the 
Republic, a traitor to the Proclamation.'2^ 
Op 29 september werden de algemeen verkiezingen gehouden 
voor het parlement. De grootste verrassing was het grote aantal 
stemmen voor de Nahdatal Ulama, dat in geen enkele verhou-
ding stond tot het aantal zetels van deze partij in het benoemde 
parlement van vóór de verkiezingen. Maar daarin had de N.U. 
alleen zetels gekregen door het uittreden van de N.U. leden van 
de Masjumi uit de Maj/M/n/fraktie in 1952. De zelfverzekerd-
heid en weerstand van de N.U. tegenover de Masjumi na deze 
verkiezingen maakten al gauw duidelijk, dat er spoedig weer een 
kabinetskrisis zou komen. De N.U. was niet tevreden met haar 
ondergeschikte positie in het kabinet Harahap.2*3 
In de maanden tussen de algemene verkiezingen voor het 
parlement en de algemene verkiezingen voor de Konstituante op 
15 december 1955 reisde Sukarno weer stad en land af om te 
pleiten voor zijn Pantja Sila en de geest van de Proklamatie van 
1945. De Konstituante moest immers de voorlopige grondwet 
van 1950 gaan vervangen door een nieuwe grondwet. Op Djawa, 
Sumatera, Kalimantan en Sulawesi wees nu de 'konstitutionele' 
president erop in zijn toespraken op massameetings, dat enkele 
bevolkingsgroepen de Pantja Sila wilden vernietigen. Herhaal-
delijk wees hij erop, dat hij, Bung Kamo, het was geweest, die 
de P.N.I. had gesticht 
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Door deze presidentiële (campagne zou het aantal stemmen 
oor de P.N.I. bij de verkiezingen voor de Konstituante stijgen.21* 
Op 12 november gaf Sukarno op een grote bijeenkomst in Su-
edang zijn goedkeuring aan de slogan: 'lang leve de samen-
erking van nationalisten, godsdiensten en marxisten', het ideaal 
an Sukamo vanaf 1926 ¡21 s 
Op een bijeenkomst voor leger en politie in Bogor op 19 no-
ember zei Sukamo o.a.: 'De sedert van ouds in Indonesië be-
taande demokratie moet vervolledigd worden. De parlementai-
e demokratie van Indonesië behoeft niet dezelfde te zijn als in 
esterse landen. In de Westerse landen heeft men geen demo-
atie op het ekonomisch terrein. Wij spreken over een geleide 
skonomie. En wanneer wij spreken over geleide ekonomie, waar-
om zouden wij dan niet spreken over geleide demokratie? 
Ons past de geleide demokratie dan wel de demokratie met een 
leiderschap... Aan de ideologie van de Proklamatie van 1945 
moeten wij vasthouden en laat ons deze niet veranderen. De 
Pantja Sila is niet iets met een tijdelijk karakter en daarom moet 
de aanstaande Konstituante de Pantja Sila als basis hebben en 
verder de proklamatie van 1945.'216 
NAtionalisme, Godsdiensten (Agama) en Marxisme (KOMmu-
nis) zullen straks worden de NASAKOM met de Pantja Sila en 
de geleide demokratie en de Proklamatie van 1945. Alleen het 
woord 'Konstitusi' bij Proklamasi had hij nog niet gezegd. Maar 
het leidt geen twijfel, dat Sukamo zíjn ideeën over de bestuurs-
vorm van Indonesië bewaard had en voor wie het verstaan wilde 
dit ook duidelijk gezegd had vóór de Konstituante gekozen was! 
De uitslag van de verkiezingen (zie tabel) laat duidelijk zien 
het grote overwicht van de P.N.I. en de P.K.I. onder de Java-
nen: Midden-Djawa en westelijk deel van Oost-Djawa, terwijl de 
Masjumi met haar reformistisch islamitisch karakter daar de 
minste aantrekkingskracht heeft. Ditzelfde geldt ook voor de ge-
transmigreerde Javaanse boeren in Zuid-Sumatera. Zij stemmen 
hoofdzakelijk op de P.N.I. en P.K.I., terwijl de omwonende Su-
matranen, de Lampongers, vooral op de Masjumi stemmen.217 
Het nieuwe parlement kwam, met op elke 300.000 inwoners 
een zetel, op 260 zetels. De vier grootste partijen met samen 
78 % van de stemmen kregen ook 78 % van de zetels: P.N.I. 
57; Masjumi 57; Nahdatal Ulama 45 en de P.K.I. 39.218 
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De uitslag van de verkiezingen voor parlement en Konstituante ( 
vier grote parijen)219 
PJV./. 
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* Bij de Konstituante verkiezingen was de P.NJ. hier verbonden met 
enige kleine partijen. 
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Van de 57 zetels van de P.N.I. kwamen er 33 van Midden-
n Oost Djawa, 11 van West Djawa, 1 van Djakarta Raya, 2 en 
van resp. Zuid- en Noord Sumatera, 1 van West Kalimantan, 
van Sulawesi, 1 van Flores-Timor-Sumba en 3 van Bali. 
Van de 57 Masjumi zetels kwamen er 13 van Oost- en 
lidden Djawa, 13 van West Djawa, 2 van Djakarta Raya, 
6 van Sumatera, 3 van Kalimantan, 6 van Sulawesi en 4 van 
ost Indonesië. Van deze 57 Masjumi zetels kwamen er 24 
an de Dami Islam gebieden: 13 van West Djawa, 6 van Atjeh 
η 5 van Zuid Sulawesi. 
Van de 45 N.U. zetels kwamen er 31 van Midden- en Oost-
jawa, 5 van West Djawa, 1 van Djakarta Raya, 2 van Suma-
era, 3 van Zuid Kalimantan, 2 van Zuid Sulawesi en 1 van 
ombok-Sumbawa. 
De P.K.I, haalde van de 39 zetels 29 zetels in Midden- en 
Oost Djawa, 5 in West Djawa, 1 in Djakarta Raya, 4 op Suma­
tera en elders geen.219 
In de Konstituante was, in vergelijking met het parlement, het 
verschil van spreiding der verworven zetels in Indonesië overeen-
komstig het verschil van behaalde stemmen, maar dan nog ver-
dubbeld. Het aantal leden van de Konstituante bedroeg nl. 520 
tegenover 260 parlementsleden. In de Konstituante had de 
P.N.I. 119 zetels, de Masjumi 112 zetels, de N.U. 91 zetels en 
de P.K.I. 80 zetels.220 
Het parlement vergaderde in Djakarta en de Konstituante in 
Bandung. 
d. Sukarno's 'Heidelbergse Katechismus' en verdediging van 
de nationale identiteit voor parlement en Konstituante 1956 
Op 20 maart 1956 ging het zestiende kabinet van de republiek 
Indonesië in zee, het tweede kabinet Ali Sastroamidjojo. De sa-
menstelling van dit kabinet demonstreerde een krampachtige po-
ging om onverzoenlijke tegenstanders alsnog bij elkaar te bren-
gen. Er waren ministers in het kabinet opgenomen uit de N.U., 
de Masjumi en de P.N.I. en enkele kleine partijen.22! 
Op 26 maart werd het gekozen parlement geïnstalleerd. In zijn 
openingstoespraak begon Sukarno direkt de geachte afgevaardig-
den aan te sporen 'to work on the basis of "real Indonesian 
democracy" and not on the basis of "50 per cent plus one are 
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always right." That indeed was the method in the West, the Pr 
sident said, but in the West the people's thinking was indiv 
dualistic, and thus a 50 per cent plus one majority system wa 
necessary. But Indonesian society was not individualistic. Rathe 
it was a familylike society, a society of brotherhood, a society с 
gotong-rojong or mutual help. The President hoped, therefore 
that the new parliament would work in the spirit of being par 
of the great family of the Indonesian peopIe.'222 
Kort daarop vertrok Sukarno uit Indonesië voor zijn eerst 
grote wereldreis. Terwijl in Indonesië het regeringsapparaa 
steeds verder in het slop raakte, bouwde Sukarno door zijn we 
reldreis verder aan zijn prestige bij de Indonesiërs. Hun presi 
dent werd door de groten der aarde met luister ontvangen! Hun 
president sprak voor de Verenigde Naties over het rijk van Mad-
japahit: dat West Irian al bij het van Madjapahit hoorde en 
dat het dus altijd deel had uitgemaakt van Indonesië.223 
Na de Verenigde Staten en Canada bezocht de president West 
Duitsland en in dat land o.a. de stad Heidelberg, een plaats om 
een katechismus samen te stellen. Op 22 juni 1956 hield Sukar-
no aan de Heidelbergse universiteit een grote rede onder de titel: 
'De geestelijke stroming in Azië als morele kracht in de wer-
reld.' Deze rede geeft goed zich op wat Sukarno nu precies ge-
loofde en daardoor een betere kijk op hemzelf. Wij citeren enke-
le passages uit deze rede: 
' . . . Wij, in Indonesië, wij in Azië en Afrika, hebben nog nim-
mer een industriële revolutie gekend. . . Het is inderdaad waar, 
dat ons leger zwak is, dat onze industriële techniek nog niet bij is 
en dat onze ekonomie nog onevenwichtig is. Maar tenslotte heb-
ben wij iets, dat wellicht de grootste macht in de wereld voorstelt. 
Wij, in Azië en Afrika, beschikken over een morele kracht en 
een morele aaneengeslotenheid, die zoals reeds bewezen is, het 
beeld van de geschiedenis en het aanzien van de wereld volledig 
kunnen veranderen. 
Grondbeginselen zijn sterker en duurzamer dan overwegingen 
van doelmatigheid. Onze wereld van de twintigste eeuw is snel 
en ver vooruitgekomen en dan denk ik niet aan technische ver-
worvenheden, maar aan ideeën en beginselen . . . 
Laten we nu de Indonesische Archipel in beschouwing nemen. 
Boeddhistische, Hindoeïistische en Islamitische rijken losten in 
snelle volgorde elkaar af... Zoals in Duitsland hebben ook hier 
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Ie kuituren en godsdiensten hun invloeden op onze eilanden 
rspreid. Deze kwamen uit Indie, uit Oost-Azië en uit het Mid-
en Oosten en ten slotte in geringe mate uit Europa. Het is won-
erlijk, dat onze natie daaruit een bijzondere wereldbeschouwing 
jput heeft, die de wens naar een eigen nationaal leven tracht 
verbinden met verdraagzaamheid tegenover andere geestelijke 
η kulturele beschouwingen . . . 
Onze leiders waren nationale leiders en zij hebben steeds weer 
an het begrip van de natie, het begrip van de staat en het be-
'p van het volk een diepe betekenis gegeven en deze gedach-
en kwamen voort uit onze politieke filosofie, die wij Pantja Sila 
oemen... 
Ziet u eens ons wapen. Het wordt gedragen door de Gañida, 
e Indonesische adelaar van de mythologie en de symboliek.224 
ze adelaar verschijnt sinds eeuwen steeds in onze litteratuur 
η wij treffen hem aan in de vorm van steenbeeldhouwwerk en 
empelschilderijen van de zesde eeuw. 
Voor ons betekent de Gañida de scheppende kracht. Hij heeft 
ventien veren aan elke vleugel en acht staartveren. U herin-
nert zich wellicht, dat de onafhankelijkheid van Indonesië op de 
zeventiende dag van de achtste maand geproklameerd werd. 
Onder de Gañida staat de leuze van het Indonesische volk: 
"Bhinneka Tunggal Ika", hetgeen betekent: "Eenheid in 
verscheidenheid". Deze leuze is terug te voeren tot een dichter 
uit de tijd van Kediri, welke periode een van de belangrijkste 
en grootste tijdperken van de Indonesische geschiedenis is. Deze 
dichter Empu Tantular geheten, wordt op de huidige dag niet 
alleen vanwege deze leus vereerd, maar vooral omdat hij de 
diepste verlangens van het Indonesische volk heeft kenbaar ge-
maakt. 
Het schild om de hals van de Garuda symboliseert zelfverdedi-
ging van onze nationale onafhankelijkheid, zelfverdediging van 
onze maatschappijvorm, zelfverdediging van onze kuituur, zelf-
verdediging van onze eenheid. 
Laat ik nu iets gaan vertellen over onze staatsfflosofie, de 
Pantja Sila. 
In analogie met bepaalde christelijk-theologjsche voorstellin-
gen van de drieëenheid kan ik van onze Pantja Sila spreken als 
van een vijfeenheid. Daarmee wil ik zeggen, dat de volgende 
vijf beginselen onlosmakelijk met elkaar verbonden zijn, vijf ver-
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schillende verschijningsvormen zijn van één en dezelfde idee. 
Waaruit bestaat deze vijfeenheid? 
Het zijn de volgende ideeën: Geloof in de Goddelijke A 
macht, nationaal bewustzijn en nationalisme, humaniteit o 
grond van gelijkheid van alle mensen, demokratie en souverein 
teit van het volk, sociale gerechtigheid. 
Ik herhaal: deze opsomming betekent geen rangorde. Gee 
van deze beginselen is belangrijker of minder belangrijk dan ее 
van de andere. Alle doordringen elke levensuiting van ons vol 
en niettegenstaande de verschillende abstrakte formuleringe 
vormen alle vijf beginselen een eenheid van geest en een eenhei 
van de daad. Een eenheid van de daad, want onze Pantja Sil 
zijn geen filosofie, die hemelhoog boven het alledaagse leve 
als een abstrakte filosofie zweeft. De Pantja Sila zijn werkelijk 
heid en niet alleen in geestelijke zin, maar ook voor de men 
van vlees en bloed. De vijf beginselen worden in het alledaags 
leven van het Indonesische volk metterdaad omgezet. 
Geloof aan de goddelijke almacht betekent: in de praktijk 
heerst volledige godsdienstvrijheid in mijn land, want ieder mens 
kan bij ons zijn God in vrijheid dienen, hoe zijn naam ook moge 
wezen. 
Nationaal bewustzijn en nationalisme betekenen, dat het In­
donesische volk in nauw gemeenschapsgevoel en bewust de eigen 
kracht van zijn staat opbouwt! Nationalisme is bij ons niet het 
gerevideerd historisch nationalisme, dat zich in Europa ontwik­
keld heeft uit de bijzondere omstandigheden van de 19e eeuw. 
Nationalisme betekent voor ons geen chauvinisme, geen arrogan­
tie, noch isolering van vreemde volken en ideeën. Ons nationa-
lisme is voortgekomen uit het oorspronkelijke Indonesische volks-
eigen. Het is een Renaissance van fundamentele gedachten, die 
sedert eeuwen bij het Indonesische volk worden aangetroffen. In 
de oeroude geschiedenis van ons volk hebben wij het goede 
en het positieve, dat andere volken naar ons eilandenrijk mee-
brachten, opgenomen en aangepast aan ons volkskarakter. Wel 
is waar is veel er van in de loop der eeuwen in vergetelheid ge-
raakt en in zekere mate in een winterslaap geraakt. Deze ge-
dachten zijn nu uit hun slaap gewekt zoals Doornroosje uit het 
Duitse sprookje . . . 
Ik heb gesproken over de onderontwikkelde ekonomie van 
ons land. Indonesië wordt dikwijls als onderontwikkeld land aan-
geduid. 
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Maar ik wil u wel zeggen, dat wij deze kwalifikatie niet bij-
nder waarderen. Onze ekonomie is onderontwikkeld, dat is in-
rdaad waar en het is ook waar, dat het potentieel van ons 
Ik ekonomisch niet geheel en al benut wordt. Maar een natie 
eft niet alleen van haar ekonomie. Een staat of een land leeft in 
e oorsprong van zijn morele waarden en zijn geestelijk wezen. 
Voor wat betreft de geestelijke en morele krachten kan men 
ich geheel op Indonesië verlaten. De bijzondere geestelijke en 
orele krachten hebben het Indonesische volk in staat gesteld 
en nieuwe vonn van buitenlandse politiek te ontwikkelen. Deze 
olitiek wordt deels door geopolitieke en geografische faktoren 
paald en deels door het karakter van het Indonesische volk . . . 
Wij streven naar een verenigde wereld, die samengesteld is 
it verschillende nationaal eigen gevormde landen. Wij streven 
aar het Bhinneka Tunggal Dca voor de gehele wereld. In mijn 
and leven bevolkingsgroepen met verschillende sociale en 
konomische problemen op harmonische wijze met elkaar. En zo 
oeten alle naties met hun verschillende sociale en ekonomische 
ystemen leren met elkaar samen te leven en daarmede volgen 
wij metterdaad de leer van de stichters van de grote godsdien-
sten, want alle godsdiensten zijn gegrond op de liefde voor God 
en de liefde van de mensen onderling. Jezus, Buddha, Moham-
med, Confucius, allen hebben dit geleerd. Wanneer wij onze 
plicht tegenover God en de mensen vergeten, zullen wij belanden 
in een toestand van haat en barbaarsheid van de oorlog . . . 
De sterkste macht in de wereld is de idee, de idee an sich. 
Onze filosofie berust op ethische beginselen en op deze ethische 
geesteshouding is onze staat gegrondvest. En de ethische maat-
staven bepalen heel ons leven. De kracht van de idee is superieur 
aan alle andere krachten en de volkeren van alle tijden hebben 
dit gekend en zij allen hebben een geestelijke en ethische orde-
ning. Maar u hebt deze dikwijls misbruikt en u hebt haar in een 
materialistische vorm geperst en het gevolg daarvan is het kon-
flikt tussen idee en praktijk. 
Wij, in Indonesië, houden vast aan onze beginselen van de 
Pantja Sila. Wij kunnen in de politiek konstant blijven, zelfs 
wanneer wij niet partij kiezen, omdat wij onze idealen niet on-
dergeschikt maken aan realistische doeleinden. Wij streven naar 
het absolute geldige, het absolute goede in de wereld. Wij er-
kennen de elementaire rechten en plichten van de mens, het 
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recht op volle ontwikkeling van het nationale eigen leven en 
recht van zelfbestemming van alle volkeren... 
Wat wij verkondigen, is niet de theorie van een idee, ma 
een bekentenis van een geloof.'225 
Deze rede is om twee redenen typerend voor Sukamo: 
Allereerst zijn benadrukken van ideeën, visies en ethische b 
ginselen als meerwaardig aan 'realistische doeleinden' en ek 
nomie. Dit betekent bij Sukamo, dat hij het eerste overben. 
drukt en het tweede verwaarloost. Deze trek in Sukarno's pe 
soon en denken was zijn kracht en zijn zwakte. 
Vervolgens valt op, dat hij eerst 'het begrip van het vol 
een diepe betekenis geven' en de Pantja Sila met elkaar ve 
bindt en later bij zijn uitleg van de Pantja Sila uitdrukkelijk zeg 
dat de vijf onderling geen hiërarchie in waarde hebben. Hij i 
in deze nog precies op het standpunt gebleven, dat hij ook in zij 
Pantja Sila rede in 1945 innam. De Pantja Sila is voor Sukam 
een verwoorden van het dagelijks samen leven en werken i 
de Indonesische 'socio-religious micro-societies'. Deze Indone 
sische eigen vorm van samenleven is begin en einde van d 
godsdienst van Sukamo. Zo is de bovenstaande uitleg van de 
Pantja Sila een kratonfilosofísche, hindoe-javaanse reflektie o 
de beleving van de wereld. God, mens en gemeenschap in de 
adatgemeenschappen in de Indonesische archipel, waar alles en 
iedereen zijn plaats heeft harmonisch in de ordening van het 
geheel opgenomen. 
Na Duitsland en Oostenrijk bezocht Sukamo Yoegoslavië en 
Tsjechoslowakije. Hij bleef twee weken in Rusland, bezocht 
daarna Buiten Mongolië en bleef nog drie weken in China. In 
zijn rede in Shanghai benadrukte Sukamo het verschil tussen 
China als volksdemokratische staat en Indonesië als Pantja Sila 
staat. Dit verschil hoefde echter geen wederzijdse goede relaties 
te verhinderen. 
'In his Shanghai speech he also emphasized that a state's 
imposition of its own ideology on other states should be con-
demned.'226 
16 Oktober in Djakarta teruggekeerd ging Sukamo steeds hef-
tiger het bestaande bestuursbestel van Indonesië bekritiseren. Op 
28 oktober sprak hij voor een delegatie van jeugdorganisaties 
over de rampzalige gevolgen van het partijstelsel. 'Let us be 
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ank about it, brothers and sisters. We made a very great mis-
ke in 1945 when we urged the establishment of parties, parties, 
arties... Now that mistake is wreaking its vengeance upon 
s . . . My dream is that the leaders of the parties would meet, 
ould consult together with one another, and then come to-
ether to the decision of "Let us now join together to bury 
11 parties'."227 
Twee dagen later sprak Sukarno voor een kongres van lera-
en. 'He said he had long been dissatisfied with the way in 
hich the parties had become just vehicles of the personal in-
erests of their leaders.' Opnieuw sprak hij de hoop uit, dat de 
artijen begraven zouden worden. En vervolgde toen: 'I do not 
ant to become a dictator, brothers and sisters... That is 
gainst my spirit. I am a democrat. I am really a democrat. But 
y democracy is not liberal democracy... What I would like 
о see in this Indonesia of ours is guided democracy (demokrasi 
erpimpin) (geleide demokratie), democracy with leadership, but 
still democracy. . . . I have my own plan (konsepsi), and if I am 
askel I will, God willing, I present it.'228 
In Bandung was men klaar voor de opening van de Konsti­
tuante. Op 10 november hield Sukarno de openingsrede, die hij 
over de hoofden van de aanwezigen richtte tot heel het Indo­
nesische volk. Opnieuw kwam Sukamo terug op de nationale 
identiteit van Indonesië. Hij zei o.a. "dat de nieuwe Indone-
sische grondwet reeds geworteld is in Indonesië's bodem... Ge-
achte leden van de Konstituante, stelt een konstitutie samen van 
de Proklamatie-Republiek en niet van een andere staat. . . Het 
is waar, dat wij moeten leren uit ervaringen van andere landen, 
maar wij moeten niet zonder meer kopiëren. Houdt steeds voor 
ogen, dat de op te stellen grondwet bestemd is voor het Indo-
nesische volk en dat derhalve de ziel van het Indonesische volk, 
het karakter, de identiteit van het Indonesische volk weergege-
ven moet worden in deze konstitutie. De Indonesische proble-
men kunnen alleen opgelost worden door middel van eigen In-
donesische formules. Slechts wanneer wij intelligent genoeg zijn 
om eigen formules op te stellen voor onze eigen nationale proble-
men, zullen wij in staat zijn om met beslistheid op te treden en 
zullen wij geen last hebben van besluiteloosheid. 
De grondwet, die U zult hebben op te stellen, mag niet in 
strijd zijn met de realiteiten in Indonesië. De grondwet mag dus 
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geen кору of bewerking zijn van de grondwetten van ande 
volken. 
Vanzelfsprekend moeten wij ook de grondwetten van ande 
volken bestuderen. Onze grondwet mag echter niet enkel ko 
zijn, omdat het Indonesische volk zijn eigen behoeften heeft, zij 
eigen identiteit, zijn eigen karakteristieken . . . 
Laat uw schepping geen imitatie zijn van andermans gron 
wet 
Wanneer wij van plan zijn onze grondwet aan te passen aa 
Indonesien behoeften gedurende de volgende tien of twintig ja 
ren mogen wij zeker niet de liberale demokratie van de wester 
se landen navolgen. Noch kunnen wij importeren de konsepti 
van diktatorschap van andere landen . . . 
Op grond van deze overwegingen acht ik het persoonlijk nood 
zakelijk, dat de zwakkere groep beschermd wordt door de sterk 
of met andere woorden: het misbruik maken van demokrati 
door de sterkere groepen moet aan banden worden gelegd.. 
De Konstituante is een lichaam, waar men beraadslaagt o 
een duidelijk iets te formuleren d.i. het karakter en de levens 
wijze van de staat, welke reeds een geestelijke richtsnoer is voor 
het gehele volk, dus niet voor het individu of een groep of een 
klasse of een kaste. Dit geestelijke richtsnoer voor het gehele volk, 
kan slechts tot stand gebracht worden, indien men tot een synthe­
se kan komen en wel een hogere synthese van de stromingen en 
overtuigingen, die in de samenleving leven... 
Wat is het geval met de staat, die wij op 17 augustus 1945 heb­
ben geproklameerd? Deze proklamatiestaat is geen klassestaat en 
is niet het eigendom van een groep, maar zij is gezamenlijk be­
zit, opgericht en verdedigd door ons allen. Daarom is zij ons ge­
zamenlijk bezit, het bezit van het hele volk. Onze staat is geen 
feodale staat, geen kapitalistische staat en geen proletarische 
staat. Onze staat is het bezit van het hele volk en haar doelstel­
lingen moeten niet anders zijn dan de welvaart en het geluk van 
het hele volk. Daarom dient U een konstitutie samen te stellen, 
welke leidt tot het geluk van het hele volk. . . . U hebt dikwijls 
van mij vernomen, dat het onafhankelijke Indonesië bij wijze van 
spreken slechts een gouden brug is. Dus een onafhankelijk Indo-
nesië is niet de uiteindelijke doelstelling. Voor het eerst heb ik 
deze theorie van de gouden brug in 1928 naar voren gebracht. 
Veel is gebeurd en veranderd in de afgelopen 28 jaren. Maar 
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at ook gebeurt en verandert, mijn overtuiging inzake de gou-
гп breg blijft onaangetast. 
28 Jaar geleden heb ik reeds gezegd, dat wij als volk op deze 
ouden brug elkaar niet mogen op zij drukken, elkaar niet mo-
en bestrijden. Wij dienen eensgezind te zijn, omdat anderen, die 
os niet willen zien afstevenen op de schitterende toekomst aan 
e andere kant van de gouden brug, de pijlers van deze brug 
Uien ondermijnen. 
Nu in 1956, na elf jaren onafhankelijkheid, nu in deze maand 
ovember, op deze dag, op dit uur, in deze minuut en deze se-
onde bevinden wij ons nog steeds op de gouden brug. En ik 
erhaal mijn aanbevelingen: Gaat elkander niet te lijf . . . 
. . . In één woord, stelt een konstitutie samen, welke het ge-
uk en het welzijn van het hele Indonesische volk garandeert. 
η ik doe een beroep op u allen: Stelt een konstitutie samen, 
elke de godsdienstvrijheid garandeert. Het is uw eigen volk, 80 
iljoen in aantal van Sabang tot Merauke. Mijn oren vangen hun 
oep op: Geeft ons een konstitutie, die de eenheid van het volk, 
et vaderland, de volle onafhankelijkheid en het welzijn van 
het hele volk garandeert... Stelt dan een konstitutie samen 
voor deze staat en niet voor een nieuwe of een andere staat... 
Geeft nu u zelf een konstitutie die schittert van de parels van 
de grondrechten van de mens.'22^ 
Opvallend in deze rede is weer de nadruk op de nationale iden­
titeit, het beroep op de afgevaardigden om de godsdienstvrij­
heid te garanderen en vooral zijn visie op het karakter van het 
volk, dat als totaliteit primair is. Hij wil van geen klassestrijd 
weten noch van een proletarische staat. Iedereen, van hoog tot 
laag, boer en arbeider enz. heeft zijn plaats binnen het geheel: 
het volk, de natie. De oplossing van de tegenstellingen moet ge­
vonden worden door overleg, musjawarah, weten te geven en te 
nemen om zo tot een synthese te komen. Sukamo blijft er aan 
vasthouden, dat de eigen kuituur een oplossing heeft, waardoor 
men uit alle moeilijkheden kan komen. 
Twee weken later, op 25 november, wees Sukamo in een rede 
voor politiefunktionarissen in Surabaja er weer op, dat Indonesië 
een eigen vorm van demokratie bezit, een levende demokratie, 
die geworteld is in duizenden jaren kommunaal leven. Deze de-
mokratie is niet gebaseerd op stemmenprocedure, maar is een 
way of life voor het Indonesische volk. Er is geen behoefte voor 
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Indonesiers om opvattingen over demokratie van elders te к 
pieren. Zij hebben hun eigen demokratie.2 3 0 
Twee dagen later, op 27 november 1956, ontving Mohamm 
Hatta een eredoktoraat aan de Universitas Gadjah Moda in Jogj 
karta. Moh. Hatta had in 1956 ook een reis gemaakt door enke 
Europese landen en de Verenigde Staten. Overal had ook hij 
Pantja Sila verdedigd. Hatta was een overtuigd moslim, ma. 
wilde geen islamstaat. In een lezing in de Verenigde Staten, ve 
klaarde Hatta, dat er voor de Indonesische leiders drie brortne 
zijn, waaruit zij kunnen putten voor de opbouw van hun lan 
het westerse humanitair socialisme; de islam, die de Goddelijk 
waarheid verbindt met rechtvaardigheid in de gemeenschap e 
broederschap tussen de mensen als Gods schepselen; en tenslo 
te: de Indonesische gemeenschap, die kollektivistisch van к 
rakter is. 2 3 1 Bij zijn bezoek aan Peking in 1957 zal Hatta ver 
klaren, dat de islamleiders in Indonesië te kort schieten in de op 
dracht van de islam om in Indonesië een socialistische gemeen 
schap op te bouwen.232 In zijn rede b.g.v. zijn erepromotie, lie 
Hatta er geen twijfel over bestaan, dat hij bitter ontgoocheld wa 
door de politieke en ekonomische wanorde in Indonesië. То 
tweemaal toe verdedigde hij in zijn rede de Pantja Sila, maa 
Hatta verklaarde - misschien als reaktie op Sukarno's uitleg 
dat er wel een hiërarchie van waarde binnen de Pantja Sila is, 
Allereerst kwam het geloof in God, daarna pas de andere vier, 
die hun betekenis alleen aan hun basis, de eerste sila, ontleen-
den. Enigszins dramatisch moeten de woorden op het einde van 
zijn rede geklonken hebben - Sukarno was ook aanwezig bij de 
plechtigheid - 'Nu wij een volksvertegenwoordiging hebben, 
gebaseerd op de wensen van het volk tijdens de algemene ver-
kiezingen, waarna kan worden overgegaan tot een parlementai-
re demokratische regeringsvorm, is het nu mogelijk, dat men zich 
daarvan afwendt? Het is moeilijk dit te doen, wil men niet inkon-
sekwent zijn. Dit is een dilemma, dat nu ernstig gevoeld 
wordt.'233 
Hatta bedankte voor de eer. Op 1 december 1956 trad hij af -
zoals hij van te voren al had bekend gemaakt - als vice-presi-
dent en trok zich terug uit het politieke leven.234 
De elkaar tegengestelde opvattingen over demokratie van Su-
karno en Hatta waren nog dezelfde als in 1930-1933! 
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Konsepsi Presiden, Dewan Nasional, Musjawarah Nasional 
en Sukarno's Pantja Sila 1957-1958 
rwijl in de tweede helft van 1956 vooral in Sumatera de se-
ratístische tendenzen steeds sterker werden,235 nam de span-
ng binnen het kabinet Ali Sastroamidjojo toe. 9 Januari 1957 
aden de vijf Mor/M/m'-ministers uit het kabinet.236 
Men was uiteraard benieuwd, wanneer de president zijn op 30 
tober 1956 aangekondigde konseptie bekend zou maken. In 
st begin van 1957 bereidde de president zijn omgeving voor 
ρ zijn plannen. 21 Februari zette hij in een grote rede zijn Kon-
psi Presiden uiteen voor 900 gasten in zijn paleis in Djakarta, 
rwijl een menigte van enige tienduizenden mensen voor zijn 
aleis was samengestroomd. De rede werd rechtstreeks over 
e radio uitgezonden. Het Ministerie van Voorlichting had in 
eel het land de bevolking aangespoord om naar deze rede te 
isteren. Eigenaars van een radio was verzocht anderen mee te 
aten luisteren naar hun president.237 
Archipels adathoofd richtte zich tot zijn volk met alle aantrek-
ingskracht van zijn magische persoonlijkheid en sonore stem. 
Eerst schilderde Sukarno hoe er grote offers waren gebracht 
o de strijd om de onafhankelijkheid. Vervolgens dramatiseerde 
lij hoe de chaos in het land de laatste elf jaren was toegeno-
en om tot de konklusie te komen, dat er een geheel nieuwe 
truktuur moest komen voor het bestuur van het land. 
De demokratie van de laatste elf jaren was geadopteerd van 
Iders en bleek duidelijk niet te voldoen in Indonesië, omdat zij 
niet in overeenstemming was 'with the soul of our nation'. De 
westerse demokratie ofwel parlementaire demokratie was niet in 
overeenstemming 'with our national personality'. 
Sukarno stelt vervolgens zijn konsepsi voor. een kabinet en 
een Nationale Raad. Dit kabinet moet een gotong-rojong ka-
binet zijn. 'I expressly use the term Gotong-Rojong, because 
this is an authentic Indonesian term, which gives the purest re-
flection of the Indonesian soul.' Sukarno wijst het bestaande 
systeem om een kabinet samen te stellen af, omdat daarin maar 
een gedeelte van de partijen is vertegenwoordigd. Sukarno stelt 
een gotong-rojong kabinet voor, waarin alle partijen met zetels 
in het parlement zijn vertegenwoordigd, 
Het parlement hoeft niet naar huis, maar alle partijen moeten 
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in het kabinet komen 'that is, what I call a Gotong-Rojong 
binet. In a foreign language I say238: Alle leden van de fami 
aan de eettafel en aan de werktafel. This is a manifestation 
Indonesian Gotong-Rojong, a manifestation of the Indonesi 
identity.' 
Vervolgens herinnert Sukarno aan de eed van 28 oktob 
1928: één land, één taal, één volk. Dat wil zeggen, dat de Ind 
nesische natie als één grote familie moet leven. Dit was ook 
essentie van de proklamatie van 17 augustus 1945. Het voorst 
om een gotong-rojong kabinet samen te stellen was volgens S 
karno daarom niets anders dan terug keren naar de essentie ν 
'the Indonesian identity'. 
Men moest in Indonesië niet langer meer vragen of ieman 
van de Masjumi is, of van de Nahdatal Ulama is, of iemand pr 
testant is of katholiek is, maar iedereen moet met iedereen s 
men werken en dan verdwijnt de oppositie zoals Indonesië di 
de laatste elf jaren heeft gekend. Musjawarah zal daarbij han 
in hand gaan met het familieprinciep en het werken in de atmos 
feer van gotong-rojong. Er zou wel verschil van opvattingen blij 
ven, maar juist daardoor zou er vooruitgang komen. 
Naast het gotong-rojong kabinet stelde Sukarno een 'Dewa 
Nasional', een Nationale Raad voor. Ook 'nationaal' zou da 
idee van één grote familie uitdrukken. In deze Nationale Raa 
moesten vertegenwoordigers komen van alle funktionele groe 
pen, politieke partijen, jeugd, godsdiensten, strijdkrachten enz 
Deze Nationale Raad moest het kabinet adviseren. Ten slott 
wijst Sukarno nog eens op, wat leefde 'in the heart of hearts 
van degenen, die 28 oktober 1928 de eed zworen: één land, éé 
taal, één volk en wat er leefde 'in the heart of hearts' va 
allen bij de proklamatie van 17 augustus 1945. En nog eens 
herhaalt hij, dat het bestaande systeem van besturen niet ver-
keerd is in zichzelf, maar het is niet in overeenstemming 
'with the soul of Indonesia'. Het mag dan overeenstemmen met 
het volk in Europa, maar het is niet juist voor 'the people 
between Sabang and Merauke'.23^ 
Sukarno idealiseert hier duidelijk de betekenis van de dorps-
samenleving: alles en iedereen moet zijn plaats hebben, iedereen 
moet zijn inbreng hebben in het geheel, opdat zo het geheel 'in 
orde' is. Daarom mag en moet iedereen binnen een gotong-ro-
jong en musjawarah systeem een eigen inbreng hebben. Niet 
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danks, maar dank zij de tegenstellingen is het overleg en het 
menwerken dan vruchtbaar, want iedereen moet weten te ge-
n en te nemen. 
De reakties van de partijen op de rede van Sukarno waren 
er uiteenlopend. De Masjumi en de Pariai Katolik waren de 
ige partijen, die zich niet met het voorstel van de president 
nden verenigen, beide uit angst, dat in een gotong-rojong sys-
em en musjawarah ook de Parlai Kommunis Indonesia invloed 
de regering zou krijgen. De Nahdatal Ulama en enkele kleine 
artijen zoals de Protestante partij Parkindo stemden met de 
onsepsi Presiden in, zij het onder bepaalde voorwaarden of 
echts in vage bewoordingen. De P.N.I. en de P.K.I. verklaar-
en zich akkoord met de Konsepsi Presiden.240 
Er werden in het land verschillende massameetings gehou-
en, waarop de Konsepsi Presiden met enthousiasme werd ont-
angen. Maar er was ook verzet. In Noord-Sulawesi brak op-
tand uit tegen het centrale gezag in Djakarta, de z.g. Permesta 
eweging. Langs verschillende wegen werd Sukamo verzocht om 
atta weer in het bestuur van het land op te nemen in een funk-
ie met reële bestuursbevoegdheden. De legerleiders traden 
teeds meer op de voorgrond van het politieke toneel.241 
Door al deze verwarring zag zich het tweede kabinet Ali Sas-
roamidjojo genoodzaakt om 14 maart af te treden.242 'Sukar-
o als president', die het ook nu niet aan fantasie ontbrak, be-
oemde 'Sukamo als burger' tot kabinetsformateur. Men mag 
dit vreemd vinden. Het feit, dat het allemaal gebeuren kon, be-
wees eens te meer, hoezeer Sukamo - volgens de letter van de 
wet nog steeds konstitutioneel president - de eigenlijke leider 
van het land was, de afgod van het volk. Hij kon zijn gang gaan. 
Op 9 april werd het zeventiende kabinet geïnstalleerd, het 
kabinet Djuanda. Naast ministers van kleine partijen had dit 
kabinet enkele partijloze ministers, waaronder premier Djuanda 
en de minister van buitenlandse zaken Subandrio, vier minis-
ters van de P.N.I., vier ministers van de N.U. en een minister 
van de Masjumi, die echter onmiddellijk na de installatie van 
het kabinet uit zijn partij werd gezet.243 
Het nieuwe kabinet kreeg de naam 'extra-parlementair-
noodzakenkabinet'. Een van de opdrachten van dit kabinet was 
de vorming van een Nationale Raad, waarover Sukamo in zijn 
Konsepsi Presiden had gesproken.244 
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Bij gelegenheid van het dertigjarig bestaan van de P.N.I, hie 
Sukarno 3 juli weer een grote rede, waaraan wij de volgen 
passages ontlenen: 
'De P.N.I. zei in 1927 onomwonden, dat onafhankelijkhe 
verkregen kon worden door middel van een revolutionaire ma 
sa-aktie 1. De rechtvaardige samenleving bereiken 2. via de go 
den brug 3. en wel d.m.v. revolutionarie massa-aktie, zijn de dr 
beginselen van de P.N.I. Wat verstaan wij onder "de Massa' 
Wanneer wij ons dit afvragen komt het begrip "Marhaer 
naar voren. Wanneer Suwirjo zoeven zei: het Indonesische vol 
de Indonesische massa, zeer in het bijzonder de arbeiders e 
landbouwers, dan is dat juist en ik zou willen zeggen de nadru 
te leggen op de woorden "in het bijzonder", want wat ik b 
doelde met "massa" in het jaar 1927 zijn niet alleen de arbei 
ders en landbouwers, want buiten deze groepen bevinden zie 
vele andere groepen, die noch arbeiders noch landbouwers zijn 
Bijv. de vakwerklieden, de vissers aan de kust, de kleine hande 
laren. In 1927 heb ik op de kursussen uitgelegd, dat een prole 
tarier iemand is, die zijn werkkracht verkoopt zonder bezitte 
te zijn van de produktiemiddelen. Maar van ons volk zijn e 
'dentallen miljoenen, die niet onder de term Proletarier zijn t 
brengen... 
In de jaren 1927, '28 en '29 heb ik duidelijk gezegd: de socia 
listische maatschappij kunnen wij niet bereiken door middel van 
een politiek van liberalisme en kunnen wij evenmin bereiken 
door een liberale ekonomie. En laten wij niet denken, dat wij 
een socialistische maatschappij kunnen bereiken door een poli-
tiek van liberalisme in de vorm van een parlementaire demokra-
t i e . . . wat wij parlementaire demokratie noemen, is een vrucht 
van de groei en ontwikkeling van de bourgeoisie in Europa in de 
afgelopen tientallen van jaren . . . En toen de bourgeoisie op het 
punt stond onder te gaan, trachtte zij om zich veilig te stellen 
een andere weg in te slaan en wel de weg van het fascisme... 
Het fascisme was een laatste poging om het kapitalisme veilig 
te stellen. Stelt u eens voor, dat wij met deze parlementaire de-
mokratie en met deze politiek van liberalisme een socialistische 
maatschappij zouden willen oprichten. Dit is niet mogelijk . . . 
De Partai Nasional Indonesia heeft pas voor het eerst in het 
jaar 1927 vanuit mijn mond de term "socio-demokratie" ge-
hoord, een uitdaging aan de parlementaire demokratie. 
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In de grondwet staat, dat de president een of meer formateurs 
nwijst. Daarna wordt het kabinet geïnstalleerd. Het parlement 
t niets anders dan het gepresenteerde kabinet onder de loupe 
men en als het even een fout maakt, wordt het ten val ge-
rächt. Er is dus een kabinetskrisis en wederom wordt een for-
ateur aangewezen en wederom ontstaat een kabinet. Dit kabi-
et wordt aan het parlement gepresenteerd en wederom neemt 
et parlement het kabinet onder de loupe. Weer wordt het kabi-
et ten val gebracht en zo gaat men door. De heb de moed om 
г zeggen, dat dit stelsel niet goed is en derhalve gewijzigd moet 
orden. Wij zijn bijeengekomen om dertig jaar Marhaenisme te 
sdenken. Laat ons nu eens in de spiegel gaan kijken. Is uw ge-
icht hetzelfde als in 1927? Er zijn mensen, die beweren, dat ik 
ommunist ben geworden vooral toen ik mijn waardering heb 
euit voor hetgeen ik tijdens mijn reizen door de Sovjet Unie 
η de Chinese Volksrepubliek gezien heb. In antwoord hierop: 
к ben geen kommunist en blijf vasthouden aan de Pantja SUa 
η ik ben nog steeds dezelfde Sukarno van 1927. Wanneer ik 
mijzelf in de spiegel zie, mag ik wel zeggen, dat ik standvastig 
ben en noch naar links noch naar rechts ben afgeweken.'245 
Opnieuw treffen we hier het door Sukarno aan de Indonesische 
kuituur eigen benaderen van het volk als totaliteit en dat de aan 
een andere kuituur, een andere maatschappij met eigen geschie­
denis ontleende bestuursvorm niet past bij de eigen identiteit van 
het Indonesische volk. 
Op 12 juli werd de Dewan Nasional, De Nationale Raad, ge­
ïnstalleerd. De Dewan Nasional staat onder leiding van de pre-
sident en krijgt tot taak advies te geven aan de regering op 
verzoek van de regering of uit eigen initiatief. Deze taak komt 
vrijwel overeen met de taak van de Raad van Advies in de Kon-
stitusi Proklamasi van 18 augustus 1945. De president moet de 
leden van de Dewan Nasional benoemen en ontslaan. De leden 
moeten samen een zo getrouw mogelijke weergave vormen van 
het Indonesische volk. Daarom zijn er in de Dewan Nasional 
vertegenwoordigers van de arbeiders, boeren, intelligentia, za-
kenlieden, journalisten, wetgeleerden, islamieten, hindoes, pro-
testanten en katholieken, verder zijn er leden afgevaardigd na-
mens de provincies en er hebben ambtenaren, militairen en mi-
nisters zitting in. 
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In zijn installatierede wees de president er op dat met 
instelling van de Dewan Nasional voldaan werd aan de ideale 
van de Proklamatie van 1945.24β 
De vice-voorzitter van de Dewan Nasional, Ruslan Abdulgan 
lid van de P.N.I., minister van buitenlandse zaken in h 
voorgaande kabinet en vurig verdediger van het Musjawaral 
mufakat beginsel, maakt in een overzicht van het eerste jaar Di. 
wan Nasional een vergelijking tussen de tijd van Madjapahit ei 
de tweede helft van de twintigste eeuw in Indonesië. De islan 
zou de verdienste hebben gehad in de zestiende eeuw, althan 
in de kustvorstendommen, de handelscentra, het kastesysteen 
omver gegooid te hebben. In de twintigste eeuw zijn het d 
ulama's op het platteland, die nog bij het volk passen (duide 
lijk bedoeld de traditionalistische Nahdatal Ulama), maar de is 
lamieten in de steden, die een middenklasse vormen, offeren d 
gemeenschap op aan het behoud van hun eigen positie en raken 
daarom geïsoleerd van de gemeenschap en van de vooruitgang. 
Dit laatste slaat duidelijk op de reformistische Masjumi, die niets 
van het nationaal eigen moest hebben.247 
In zijn 17 augustus rede van 1957 deed Sukarno opnieuw aan-
vallen op de parlementaire demokratie. Hij wees er op, dat hij 
de Dewan Nasional reeds ingesteld had, hangende de beslissin-
gen die in de Konstituante genomen zouden worden. Maar deze 
Dewan Nasional was niet bedoeld als een aanval op de Konsti-
tuante. De Dewan Nasional moest de geest van 1945 weer laten 
leven.248 
Een van de eerste initiatieven, die door de Dewan Nasional ge-
nomen werden, was de regering adviseren een groot musjawarah 
te organiseren van alle regionale en nationale belangrijke perso-
nen in het bestuur, een Musjawarah Nasional. Tussen het kabi-
net en de Dewan Nasional werd overeenstemming bereikt om 
het nationale overleg te houden op basis van de onafhankelijk-
heidsproklamatie van 1945 met de bedoeling de normalisatie 
van de toestanden in de republiek Indonesië te verwezenlijken 
en met het doel 'de gaafheid van de Republiek Indonesië te 
realiseren'.249 
De leiding van het Musjawarah Nasional berustte bij mi-
nister-president Djuanda. Verschillende ministers reisden door 
het land om de bedoeling van het overleg duidelijk te maken.250 
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oh. Hatta beloofde aan het Nationaal Overleg deel te nemen.251 
Op het 10-15 september in het Proklamatiegebouw in Djakar-
gehouden Musjawarah Nasional werd vooral gesproken over 
e verhouding van het centraal bestuur tot de regionale bestu-
en, over de plaats van het leger in de staat en de samenwer-
ing van Bung Hatta en Bung Kamo. Voor de bespreking van de 
roblemen werden verschillende kommissies samengesteld, die 
a vergaderd te hebben in een plenaire vergadering van alle 
en verslag uitbrachten. 
Zowel Sukarno als Hatta hielden een rede na de openingsrede 
an de minister-president. De twee nationale figuren wezen op 
e betekenis van de Proklamatie van 17 augustus 1945. Hatta 
ees daarenboven op het Piagam Djakarta van 22 juni 1945. 
ij benadrukte van het Piagam Djakarta de veroordeling van het 
olonialisme, dat de uit te roepen onafhankelijke staat een rechts-
staat zou zijn en dat deze gebaseerd was op de Pantja Sila. Over 
de islam-voorschriften die elke islamiet moet onderhouden vol-
gens het Piagam Djakarta werd niet gesproken.2^2 
Hoewel de godsdienst in het Musjawarah Nasional niet op 
de agenda stond en ook niet zo'n grote rol speelde in het over-
leg, verklaarde de kommissie van financiën, ekonomie en op-
bouw toch, dat 'hoewel de kwestie van de godsdienstspreiding 
niet kan worden opgenomen als zijnde opbouw in de betekenis 
van het opvoeren van de produkten t.b.v. de verhoging van het 
nationaal inkomen, toch met de godsdienstgevoelens bij de op-
bouw dient te worden rekening gehouden.'2^ 
Ten aanzien van het partijwezen werd verklaard, dat er zo 
spoedig mogelijk voorschriften moesten worden uitgevaardigd, 
opdat de partijen alleen het welzijn van de staat zouden bevor-
deren.254 
Er werd in beginsel overeenstemming bereikt tijdens het Mus-
jawarah Nasional, om aan de regering en de Konstituante voor 
te stellen 'niet het systeem van stemmen te gebruiken, maar 
de kernpunten van alle gedachten op te sporen'.255 
Tijdens het Musjawarah Nasional werd 14 september door 
Sukarno en Hatta een gemeenschappelijk manifest uitgegeven, 
waarin zijn o.a. verklaarden 'dat de Pantja Sila, die opgenomen 
zijn in de preambule van de grondwet van de Republiek Indo-
nesië van 1945 een wezenlijke waarborg vormen voor het hele 
Indonesische volk teneinde blijvend vrij en onafhankelijk te kun-
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nen leven alsmede om een veilige, rechtvaardige en welvare 
de samenleving te stichten.'2^6 
Het belangrijkste van het Musjawarah Nasional was wellic 
het feit, dat het plaats vond. Er was immers nog een gekoze 
parlement in Djakarta en een gekozen Konstituante in Ban 
dung. En toch hield het Musjawarah Nasional zich bezig met zee 
fundamentele staatszaken en stelde zich ook in de international 
politiek op door een verklaring op te stellen - ter ondersteu 
ning van de Indonesische delegatie naar de Verenigde Naties 
over de kwestie West-Irian.267 De voorzitters en vice-voorzit 
ters van parlement en Konstituante deden zelf mee aan he 
Musjawarah Nasional.25B 
De aanhangers van de Darul Islam en de Masjumi waren al 
les behalve ingenomen met de toenemende verwaarlozing van 
parlement en Konstituante, waarin zij met stemmen meer zouden 
kunnen bereiken voor hun idealen van de islamstaat dan in een 
Musjawarah, waar ieder moet weten te geven en te nemen en 
waar zij aan één tafel zouden moeten zitten met hun doodsvij-
anden van de Portai Kommunis Indonesia. In de Konstituante 
gold: wie 2/3 van de stemmen heeft, is de baas in Indonesië. 
Op 30 november 1957 werd in Djakarta de eerste aanslag op 
het leven van Sukamo gepleegd door Darul Islam fanatici. Elf 
mensen vonden daarbij de dood, maar Sukamo bleef onge-
deerd.269 Alleen - merkt Sukamo spijtig op - het kadeau van 
Ibn Saüd, de Chrysler, werd vernield en die auto was toch het 
bewijs, dat Sukamo zo'n oprecht moslim was!260 
Niet alleen de Darul Islam terroristen zagen hun kansen voor 
een islamstaat steeds kleiner worden, ook de met hen sympati-
serende leiders van de Masjumi. Enkele oud-Masjumi ministers 
riepen 15 februari 1958 een tegenregering uit in Padang op Su-
matera's Westkust. Omdat de tegenregering slechts steun ont-
ving van de militaire bevelhebber voor Midden-Sumatera en 
Noord-Sulawesi en omdat het hoofd van de strijdkrachten Nasu-
tion resoluut het leger liet optreden tegen de tegenregering, liep 
alles op niets uit. Padang werd 17 april en Menado 26 juni door 
de troepen van Nasution onder het gezag van Djakarta terug ge-
bracht.26! 
Sukamo ging onvervaard verder met het hekelen van de par-
lementaire demokratie. Op 28 mei deed hij dit weer eens in een 
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de in de Universitas Gadjah Mada in Jogjakarta, waarbij hij 
ok het partijstelsel weer onder de loupe nam en er mee spotte, 
at er nu al 46 partijen waren in Indonesië.262 
In juli werd in Djakarta het derde nationale kongres voor Ke-
atinangroepen gehouden. Sukarno zei in zijn toespraak tot de 
soefenaars van de hindoe-javaanse mystiek, dat alle godsdien-
ten fundamenteel gelijk zijn aan elkaar en dat zij alle moeten 
ijdragen aan de opbouw van de wereld en de natie.263 Van de 
antja Sila zei hij in deze rede, dat de eerste Sila, Het geloof in 
e Almachtige God in feite betekent het erkennen van het be-
taan van 'een almachtige alomvattende bovenmenselijke macht, 
die God wordt genoemd.' De eerste Sila is de ziel van de andere 
vier.2 64 
In zijn 17 augustus rede van 1958, die de titel had: 'pan-
tja Sila kruistocht door heel Indonesië'265 zei Sukamo dat het 
geloof in de Almachtige God op de eerste plaats staat, omdat 
de geest superieur is aan de materie, maar ook, omdat het socia-
le welzijn van de mens het best gewaarborgd wordt door een 
geestelijk doel.266 
Sukamo blijft dus vasthouden aan de eenheid van de vijf Sila 
zodat het geloof in God binnen de sociale sfeer wordt gehou-
den. Het geloof in God is bij Sukamo a.h.w. het geestelijk inner-
lijk perspektief binnen de totaliteit van het zijn van de mens in 
de wereld, in de mensengemeenschap. Alleen voor het atheïsme 
is er geen plaats in deze uitleg van de Pantja Sila. Dat Sukamo 
in 1958 ooit verklaard heeft een echte moslim te zijn, omdat dit 
openlijk in twijfel werd getrokken, kan hier toch goed mee sa-
mengaan. Wanneer hij zegt te geloven 'in de islamgodsdienst 
en de God van de Islam', dan is dat de hindoe-javaanse God, 
die zich op zo veel wijzen manifesteert b.v. in de islam.267 
ƒ. Konstituante een mislukking door de kontroverse islamstaat 
- Pantja Sila staat. Herstel van de Konstitusi Proklamasi 1959 
Overeenkomstig de opdracht van de voorlopige grondwet van 
1950 moest de gekozen Konstituante, die 10 november 1956 
met haar werkzaamheden was begonnen, zich bezig houden met 
het opstellen van een nieuwe grondwet. 
Het was in de verkiezingsstrijd voor iedereen duidelijk gewor-
den, dat de meest fundamentele vraag voor de Konstituante was 
219 
of Indonesië een Pantja Sila staat zou blijven overeenkomstig d 
preambule van de grondwet van 1945, 1949 en 1950 of dat In 
donesië een islamstaat zou worden volgens de formulering va 
het Piagam Djakarta of een andere formulering. 
De moslimpartijen stellen zich in de Konstituante uitdrukke 
lijk op het standpunt, dat overeenkomstig de geldende demo 
kratische beginselen, met stemmen - en in de Konstituant 
moest dat zijn 2/3 van de stemmen - beslissingen genome 
worden ook m.b.t. Pantja Sila of islam als basis voor de repu 
bliek.268 
De voorzitter van de Masjumi, Natsir, had 12 november 1957 
in een rede in de Konstituante gezegd, dat de basis van de de-
mokratie berustte op het princiep, dat het gezag uitgeoefend 
wordt op basis van meerderheid en dat de minderheid, die an-
dere opvattingen heeft dan de meerderheid, ruimte moet heb-
ben om te leven in de gemeenschap. Omdat nu de Pantja Sila 
verdedigd werd door de minderheid - de islam was toch de 
godsdienst van de meerderheid - was de staat tot nu toe niet 
gebaseerd op de basis van de way of life van de meerderheid. 
Natsir zelf verdedigde niet de theokratie zonder meer, maar 
'The constitution, he said, must have roots in the character, 
way of thinking, aspirations, and religious beliefs of the people 
living in the state. The Moslem religion will meet all these re-
quirements.' De Pantja Sila daarentegen kan niet geaccepteerd 
worden. Want de voorstanders van de Pantja Sila zijn niet per se 
voorstanders van de godsdienst. De kommunistische ideologie b.v. 
erkent geen God en toch accepteren de kommunisten in Indone-
sië de Pantja Sila als basis voor de staat.269 
Natsir gaat hier zomaar voorbij aan het feit, dat die meerder-
heid niet eens de helft van het aantal stemmen bij de verkie-
zingen heeft gehaald en dat de kommunistische ideologie heel 
wat anders is dan de motieven van de aèangan-massa om op de 
P.K.I. te stemmen. 
Men kan - gelet op de waardering van de Pantja Sila - de 
vier grote partijen in de Konstituante indelen in twee hoofd-
groepen. De moslimpartijen willen de Pantja Sila vervangen 
door de islam als basis voor de republiek. De reformistische 
moslims van de Masjumi willen in de islamstaat een volledige 
uitbanning van Indonesië's eigen kuituur uit het leven van ieder, 
die zich voor islamiet uitgeeft. De traditionalistische Nahdatal 
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lama wil een islamstaat, waarin nog enige ruimte is voor en-
ele elementen van de pre-islamitische kuituur van Indonesië. 
e Masjumi wil daarenboven een bestuursvorm voor het land 
et een parlementaire demokraüe zoals in het Westen en een 
konomisch stelsel eveneens overeenkomstig het Westen. De 
ahdatal Ulama staat onverschillig tegenover de bestuursvorm 
an de islamstaat. 
De tweede groep is voorstander van de Pantja Sila. Dit 
ijn de P.N.I. en P.K.I. fraktie. De P.N.I. wil de Pantja Sila 
itleggen overeenkomstig de nationale identiteit van de Indo-
nesische kuituur. De P.K.I. wil de Pantja Sila ombuigen tot een 
formule met zuiver sociaal-maatschappelijke inhoud. Beide laat-
se frakties zijn tegen het bestaande parlementaire stelsel.270 
Door de kontroverse rond de Pantja Süa heeft de Konstituan-
te in de eerste twee en een half jaar van haar bestaan geen de-
finitieve beslissingen kunnen nemen met uitzondering van goed-
keuring van de nationale vlag, taal en volkslied.27! 
Ruslan Abdulgani voorzag in 1958 al, dat de strijd over de 
Pantja Sila het struikelblok zou worden, waardoor de Konstituan-
te tot machteloosheid was gedoemd.272 Het hoogtepunt in de 
strijd over de Pantja Sila kwam in 1959. 
Het was ondanks gekozen parlement en gekozen Konstituante 
duidelijk, dat het de 'konstitutionele' president ernst bleef met 
zijn Konsepsi Presiden. Uit een intensief overleg van de presi-
dent met de ministerraad 5 december 1958 in Bogor, 15 januari 
1959 in Djakarta en 26 januari weer in Bogor en een verga-
dering van twee dagen van het kabinet 18-19 februari, resulteer-
de een verklaring van het kabinet op 19 februari, waarin de mi-
nisterraad zich akkoord verklaarde met het voorstel van de pre-
sident om terug te keren tot de Konstitusi Proklamasi van 18 
augustus 1945. In deze verklaring van het kabinet stond o.a.: 
- Dat Indonesië terug moest keren naar de Konstitusi Prokla· 
masi, naar de demokratie onder leiding overeenkomend met 
het karakter van het Indonesische volk. 
- Dat deze Konstitusi Proklamasi in zijn geheel moest worden 
onderhouden. 
- Dat ter tegemoetkoming aan de wensen van de moslim-
groepen en om de openbare veiligheid te verzekeren en te be-
waren het Piagam Djakarta van 22 juni 1945 ondertekend 
door (volgende namen) 'is recognized'. 
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- Dat - in geval de Konstituante het voorstel van de regerin 
overneemt - er een Bandung Charter zal uitgevaardigd wo 
den in een plechtige proklamatie, ondertekend door de pres 
dent, de ministers en de leden van de Konstituante. In h 
Bandung Charter zal opgenomen worden de verklaring, d 
het Piagam Djakarta van 22 juni 1945 'exists'. 
Vervolgens werd voorgesteld, dat in het bestaande gekoze 
parlement ook leden namens de funktionele groepen worden op 
genomen. 
Ten slotte maakte de regering bekend twee wetsvoorstellei 
in voorbereiding te hebben: een om het partijstelsel te vereen 
voudigen en een om de kieswet van 1953 te wijzigen, zodat oo 
funktionele groepen in het parlement konden worden opgeno-
men.273 
President Sukarno verklaarde 22 februari op een receptie b.g.v. 
een Pantja Sila seminar in Jogjakarta, dat er volledige overeen-
stemming tussen hem en het kabinet was bereikt over de terug-
keer naar de konstitutie van 1945. Hij sprak de hoop uit spoe-
dig persoonlijk naar de Konstituante in Bandung te gaan om het 
regeringsvoorstel aan de Konstituante over te brengen. Verder 
verklaarde hij spoedig twee wetten te willen ondertekenen, een 
voor de vereenvoudiging van het partijstelsel en een voor het 
participeren van funktionele groepen in het parlement. Wanneer 
de leden van de Konstituante werkelijk het volk representeer-
den zouden zijn 'heard the people's voice' zeker naar de kon-
stitutie van 1945 terugkeren.274 
Premier Djuanda lichtte voor het parlement de regeringsvoor-
stellen toe. Hij zei in zijn verklaring o.a., dat het Bandung Char-
ter moest insluiten de erkenning van het Piagam Djakarta 'as 
a historie document'.275 
B.g.v. de herdenking van de nederdaling van de Koran 28 
maart 1959 deed de president een beroep op het volk om bij 
deze herdenking te versterken en te verdiepen 'their belief in 
God Almighty as a source of all faiths... That belief in 
God Almighty is what has been taught by all the prophets. 
Neither Christ had taught that God was trinity.'27« Vervolgens 
legde hij uit, dat het geloof in God leidt tot het geloof in profe-
ten, engelen, heilige boeken, de Oordeelsdag enz. zoals onder-
wezen wordt door de godsdiensten. Sprekend over de profeten 
toonde de president aan hoe deze de mensheid het bewustzijn 
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bben bijgebracht van het bestaan van de Almachtige God. 
11 prophets in fact were messengers of God. He said, that 
tually Mozes, Christ and all other prophets were bearers of Is-
m. Only the followers left behind by them had brought changes 
fterwards.'277 
Op 22 april 1959 verscheen Sukarno voor de Konstituante in 
andung. Had Djuanda voor het parlement de regeringsvoorstel-
n toegelicht, Sukarno deed het zelf - zoals hij in Jogjakarta 
ad aangekondigd - voor de Konstituante. De Konstituante moest 
iteindelijk beslissen over de nieuwe grondwet. 
Sukarno hamerde opnieuw op de eenheid die er moet zijn in 
et land. Sprekend over de opstandige bevolkingsgroepen en 
aarmee duidelijk de Dami Islam bedoelend zei hij: 'These 
isturbances of security must be considered counter-revolution-
ry acts, and constitute a deviation of the soul and spirit of our 
ational Revolution, which exploded on the 17th of August 1945 
ased upon the Constitution of the Proclamation of 1945. And 
that is also true for deviations in the field of politics, in the mili-
tary field and in the field of social-economy... And in order 
to restore - at least to enlarge - our national potential, efforts 
must be made to create the greatest possible unity between all 
groups within Indonesian society, including the Muslims, who 
comprise the largest group in our society. This can be achieved 
if God is willing, by returning to the 1945 Constitution. I believe, 
that this will be approved by the Moslem community, considering 
that full acknowledgement will be accorded to the Djakarta 
Charter of 22 June 1945. 
Despite the fact that the Djakarta Charter does not constitute 
a part of the Constitution of 1945 - among other things, it was 
dated 22 June and not 17 August 1945 - that paper as a his-
torical document was a great significance to the struggle of the 
Indonesian people, and was similarly significant as material from 
which was written the Preambule of the Constitution of 1945 
which became a part of the Constitution of the Proclamation. 
Recognition of the Djakarta Charter as a historical Document 
also implies recognition of its impact upon the Constitution of 
1945, not only as far as the Preambule is concerned, but also 
with reference to article 29 of the Constitution of 1945, which 
must serve as a basis of legal existence in matters concerning 
religion. With the recognition of the existence of the Djakarta 
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Charter within the framework of returning to the Constitution 
1945 it is hoped that restoration - at least strengthening 
our national potential could be accomplished, in order to seti 
the security problem and effectuate overall reconstruction in 
more efficient way in the future.' 
En even later in zijn toespraak zegt hij in dezelfde gees 
'The Bandung Charter will contain first of all: a clause coi 
ceming the recognition of the existence of the Djakarta Chart 
dated 22 juni 1945, which served as a vanguard of and i 
fluenced the Constitution of the Proclamation of 17 Augu 
1945.' 
In het overige gedeelte van zijn toespraak benadrukt de pres 
dent opnieuw, dat het partijstelsel niet deugt. Hij stelt verde 
voor, dat er een Nationaal Front komt, dat geleid wordt doo 
de regering.278 
Nu waren de moslims in en buiten de Konstituante bepaal 
niet zo onnozel, dat zij de woordengymnastiek van de presiden 
niet door hadden. Bij alle lovende woorden van Sukarno ove 
het Piagam Djakarta, was duidelijk, dat ondanks erkenning va 
de grote waarde daarvan als een historisch dokument enz. i 
het voorgestelde Bandung Charter zich er verder niemand in he 
leven iets aan gelegen hoefde te laten liggen. 
De begjn mei aangevangen diskussies over het regeringsvoor-
stel waren hevig, maar overeenkomstig de verwachtingen. 
Er was eigenlijk wel een vereiste tweederde meerderheid te 
krijgen voor terugkeer naar de Konstitusi Proklamasi, naar de 
geleide demokratie. De moeilijkheid was de verdeeldheid over de 
eis van de regering, dat die Konstitusi Proklamasi integraal moest 
worden overgenomen, zodat er dus een Pantja Sila staat bleef. 
Daarmee konden de moslims geen genoegen nemen. 
Sarino Mangkupranata van de P.N.I. prees tijdens de debat-
ten in de Konstituante de Konstitusi Proklamasi als symbool van 
de Indonesische onafhankelijkheid. Nu de standpunten m.b.t. 
de Pantja Sila en de islam zozeer uiteen lagen in de Konstitu-
ante, was terugkeer naar de Konstitusi Proklamasi een gelukki-
ge oplossing. Sudarisman Purwokusomo van de P.N.I. liet zich 
in dezelfde geest uit en hij verklaarde daarbij het niet eens 
te zijn met het voorstel van andere afgevaardigden, die met amen-
dementen wijzigingen in die Konstitusi Proklamasi wilden aan-
brengen. Men mocht er hoogstens iets aan toevoegen. 
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Njoto van de P.K.I, zette uiteen, dat er geen enkel gunstig 
erspektief voor de Konstituante was bij het pogen om een 
ieuwe konstitutie samen te stellen. Daarom was het voorstel 
an de regering redelijk. Dezelfde gedachte vertolkte ook de 
.K.I. woordvoerder Karel Supit. 
.[/.-woordvoerder Sjarifuddin Zusuki verklaarde, dat in 
eleide Demokratie' het woord 'demokratie' was opgeno-
en. Dan was het toch normaal, dat bij terugkeer tot de Kon-
titusi Proklamasi door een bij uitstek demokratisch lichaam, de 
skozen Konstituante, over die Konstitusi Proklamasi gediskus-
ieerd zou worden. Gezien de enorme opofferingen van de isla-
ieten in de onafhankelijkheidsstrijd was het niet meer dan 
erlijk dat in de over te nemen Konstitusi Proklamasi het Pia-
am Djakarta werd opgenomen. K. H. Manzur van de Ν.Ό. 
enste erkenning van het Piagam Djakarta 'as foundation of 
he statesnorms from which the law springs.' De artikelen in de 
onstitusi Proklamasi moesten gewijzigd worden overeenkomstig 
het Piagam Djakarta. 
Prawata Mangukusamito van de Masjumi stelde voor, dat de 
Konstituante ten minste nog tot 1960 haar werk zou voortzet­
ten overeenkomstig de haar eens gegeven taak. Volgens hem 
zou er eventueel een terugkeer naar de Konstitusi Proklamasi 
van 1945 mogelijk zijn, maar niet onder de huidige leiders van 
Indonesië. Die zouden de geest van 1945 niet kunnen laten her-
leven. Hamka van de Masjumi verklaarde ronduit, dat erbij 
terugkeer naar de Konstitusi Proklamasi een diktatuur zou 
komen.279 
Op 21 mei hielden 27 moslimorganisaties een konferentie in 
Bandung. De gezamenlijke 27 organisaties vaardigden een dele-
gatie af naar de Konstituante, die namens de organisaties ver-
klaarde volledig achter de eisen van de moslimfrakties in de 
Konstituante te staan in de strijd om Indonesië te maken tot een 
staat gebaseerd op de islam. De islamitische jeugdorganisaties 
sloten zich daarbij aan. De voorzitter van de H.M.I. (Himpu-
nan Mahashwa Islam), de met de Masjumi verbonden vereni-
ging voor universiteitsstudenten, verklaarde, dat, wanneer het 
Piagam Djakarta dan ingesloten is in de Konstitusi Proklamasi 
- zoals beweerd wordt - dit ook juridisch kracht moet hebben 
en niet alleen maar gezien mag worden als een belangrijk stuk, 
dat de Konstitusi Proklamasi heeft beïnvloed.280 
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Op dezelfde 21ste mei antwoordde premier Djuanda op 
door leden van de Konstituante gemaakte opmerkingen. Djua 
da zei in de regeringsverklaring o.a. het volgende: 
'The recognition of the existence of the Djakarta Charter do 
not mean that the "historical document" would be of perm: 
nent validity, but as has been stressed earlier, the said terminol 
gy implies the recognition, that the Djakarta Charter had i 
zeal particularly towards preface and art. 29 which article h; 
afterwards to become a basis for the legalistic life in the field 
religion. 
Regarding "the" basic norms of the state principals as ques 
tioned by H. Zainful Arifin of the N.U.faction, the Govemmen 
held the view, that this state fundamental norm had been al 
ready included in the preface of the 1945 Constitution. 
The connection between the Djakarta Charter and the 194 
Constitution had been adequately clarified in the statement о 
the Government to the House of Representatives on March 25 
1959 . . . Furthermore, the Government deems it necessary t 
declare that, considering the fact that a majority of the Indone­
sian people is embracing the Islam, no decisions, laws or other 
government regulations, conflicting with the Islamic "sjari'ah" 
law, will be accepted.' 
Vervolgens zette Djuanda uiteen, dat de regering niet kon in­
gaan op de wensen van de afgevaardigden, die vroegen om ver­
anderingen in de konstitutie van 1945 aan te brengen. 
De regering stelde bij monde van premier Djuanda voor, dat 
in het af te kondigen Bandung Charter zou worden opgenomen, 
dat de Konstituante terug wenste te keren naar de grondwet van 
1945 en dat in het Bandung Charter i.v.m. het Piagam Djakarta 
zou worden opgenomen de formule: 'That we recognise the 
existence of the Djakarta Charter of June 22, 1945 as historie 
document, which inspires the drawing up of the preambule to the 
1945 Constitution, which forms part of the Proclamation Con­
stitution, and which reads as follows.' (volgt de tekst van het 
Piagam Djakarta)2^ De regering blijft dus duidelijk weigeren een 
deur open te maken voor een islamstaat in welke vorm dan ook. 
Er werden na het antwoord van de regering drie stemmingen 
gehouden. De eerste stemming op 30 mei ging over het voorstel 
om de Konstitusi Proklamasi over te nemen met het Piagam 
Djakarta. 
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Van de 470 aanwezigen stemden 210 vóór. 
De tweede stemming werd 1 juni gehouden. Nu werd er ge-
md over het regeringsvoorstel: Konstitusi Proklamasi zonder 
lendement dus ook zonder Piagam Djakarta. Van de 469 aan-
ezigen stemden 265 vóór. 
De derde stemming werd 2 juni gehouden en ging weer over 
t zelfde voorstel als waarover de tweede stemming was gehou-
n. Van de 460 aanwezigen stemden nu 269 vóór. De tegen-
anders van het regeringsvoorstel waren de grote en de kleine 
oslimpartijen.282 
Voor geen enkel voorstel was de vereiste tweederde meerder-
eid gehaald. 
Daarop verklaarden de leden van de P.N.I. en de P.K.I. frak-
e geen zitting van de Konstituante meer te zullen bijwonen. 
mdat daardoor het vereiste quorum niet meer haalbaar was, 
on de Konstituante niet meer rechtsgeldig bijeen komen.283 
Uer ogen richtten zich nu op . . . de grote afwezige, Sukarno. 
e president had het bestaan om direkt na zijn rede voor de Kon-
tituante 22 april het land te verlaten voor een nieuwe grote we-
eldreis. Hij bezocht de Scandinavbche landen, Italië, Latijns 
merika, Turkije en Rusland284 om ten slotte in Tokio de uit-
lag van de stemmingen in de Konstituante te vernemen van de 
oegesnelde Ruslan Abdulgani, vice-voorzitter van de Dewan 
asional en Sudibjo, minister van voorlichting. Premier Djuanda 
ad al duidelijk gemaakt, dat Sukarno het laatste woord had. De 
.N./.-voorzitter zond de president in Tokio een telegram met 
et verzoek bij dekreet het land terug te brengen tot de orde 
van 1945. De N.U. en de Masjumi zwegen in alle tálenles 
Sukarno had door zijn afwezigheid tijdens de debatten in de 
Konstituante duidelijk zijn minachting voor dit lichaam getoond 
en door de uitgebreide persverslagen over zijn statiebezoeken 
zijn prestige zeer vergroot bij de bevolking die al dat gekibbel 
tussen de partijleiders beu was geworden. Sukamo, de enige blij-
ver aan de top sinds de twintiger jaren moest zijn rol van adat-
hoofd weer vervullen en het land 'in orde' brengen. Sukarno 
veranderde niets aan zijn reisplan. Hij bezocht eerst nog Noord-
Vietnam. Op zondag 28 juni bereidde Djakarta hem na 67 da-
gen afwezigheid een grootse ontvangst.286 
Op 5 juli ontbond Sukarno per dekreet de Konstituante en ver-
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klaarde de Konstitusi Proklamasi van kracht. De tekst van 
dekreet luidt. 'Wij zijn er van overtuigd, dat de grondwet ν 
1945 doordrongen is van de geest van het Piagam Djakarta ν 
22 juni 1945 en dat dit een eenheid vormt met die konstitut 
Wij verklaren de Konstituante ontbonden en wij hersteUen 
grondwet van 1945, die voor heel Indonesië vanaf vandaag ν 
kracht is.'287 
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I Het Indonesië van 
de Pantja Sila met de 
Konstitusi Proklamasi 
1959 
. P O G I N G E N OM G E S T A L T E TE G E V E N A A N DE NA-
T I O N A L E I D E N T I T E I T , V O O R T B O U W E N D OP D E 
P A N T J A S I L A EN DE K O N S T I T U S I P R O K L A M A S I 
1959-1964 
. Bestuursorganen, partijen, idealen en plannen 
et het van kracht worden van de Konstitusi Proklamasi 5 juli 
1959 was een periode afgesloten, waarin de problemen in Indo-
esië met een parlementaire demokratie naar westerse trant niet 
konden worden opgevangen. Wat Sukarno in zijn Konsepsi Pre-
siden van februari 1957 en daarna vaak gezegd had over het 
parlementair stelsel was een vertolking van wat vrij algemeen 
werd gevoeld. En voor het regeringsvoorstel in 1959 om terug 
te keren naar de Konstitusi Proklamasi zou de vereiste tweederde 
meerderheid gehaald zijn als er niet de eis was geweest, dat In-
donesië een islamstaat moest worden. 
Met het dekreet van 5 juli 1959 keerde de door een overwe-
gende meerderheid van het volk gewenste konstitutie van 1945 
terug maar het probleem Pantja Sila-islam bleef bestaan. Su-
karno verkeerde in de overtuiging met de bestuurstechniek van 
de Indonesische adatgemeenschappen ook op nationaal niveau 
alle problemen te kunnen ondervangen. Om Sukarno's visie 
nog eens duidelijk te laten zien citeren wij uit zijn autobiografie 
een passage over de bestuursvorm die met ingang van 5 juli 
1959 van kracht werd. 
'De Indonesische demokratie, die buiten onze grenzen zo 
vaak verkeerd begrepen wordt, is gebaseerd op eenstemmigheid, 
niet op beslissingen bij zitten en opstaan. Deze westerse demo-
kratie met haar meerderheidsbesluiten, waarbij eenenvijftig pro-
cent zijn wil doordrijft en negenenveertig procent blijft mokken, 
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was voor ons niet langer geschikt. Wij hadden veertig politie 
partijen en wij ontdekten dat de ontevredenen wraak nam 
door anderen het leven zuur te maken. Een dergelijk systee 
belemmert de groei van een jonge natie. 
Om de Indonesische demokratische beginselen, waarop on 
grondwet van 1945 zo duidelijk is gebaseerd, in stand te ho 
den, stelde ik het systeem van onze inheemse stammen voo 
musjawarah en mufakat-overleg en overeenstemming. Ree 
duizenden jaren lang geven de dorpshoofden van onze eilande 
leiding door raadszittingen te beleggen, waar ieder lid van d 
stam zijn belangen met overredingskracht en welsprekendhei 
kan bepleiten. Daarna kan een ander zeggen, "De redenerin 
van mijn vriend is juist maar toch vind ik zus of zo. 
Weer een ander zegt: "Ik ben het er helemaal niet mee eens 
maar voor uw kant van de zaak is toch ook wel wat te zeggen.' 
Door musjawarah doet ieder wat water in de wijn zodat het ten 
slotte mufakat wordt. Praktisch alle partijen geven wat toe. 
In de Geleide Demokratie staat de leiding centraal. Na de ar 
gumenten van alle betrokken partijen te hebben aangehoord 
verwerkt de Leider de naar voren gebrachte punten in een com 
promis dat voor allen aanvaardbaar is. Het is nooit zo, dat de 
ene partij helemaal gelijk krijgt en de andere partij helemaal on-
gelijk. 
Voor het tot stand komen van een eindbeslissing als synthese 
van alle betrokken belangen is een sterke leiding nodig; anders 
werkt het systeem niet. 
De Leider, of dat nu het dorpshoofd, Bung Kamo of een mi-
nister is die ontzag en vertrouwen inboezemt, dient het eindre-
sultaat op met: "Goed mijn beste broeders, de situatie is dus 
zo en ik hoop dat u het er mee eens bent. . ." Dat is nog altijd 
demokratisch omdat iedereen heeft kunnen zeggen wat hij op 
bet hart had. Het is belachelijk om dat communistisch te noe-
men. 
In juli 1959 werd het onder druk van het volk in het gehele 
land noodzakelijk terug te keren naar de grondwet van 1945 . . . 
Het bleek plotseling geen zin meer te hebben om wettelijk de 
symbolische rol van staatshoofd te vervullen terwijl ik in wer-
kelijkheid een alles overheersende positie innam. 
. . . De Indonesiërs slaakten een zucht van verlichting. Zij 
hadden nu wat zij wilden: leiding. De westerlingen huiverden in 
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e nacht. Zij hadden wat zij "vreesden": Sukamo.'i 
Overeenkomstig de Konstitusi Proklamasi van 1945 werd op 
2 juli 1959 de samenstelling bekend gemaakt van het benoem-
e voorlopige Volkscongres, dat de hoogste souvereiniteit uit-
efende: Madjelis Permusjawaratan Rakjat Semantara. Voorlo-
ig Volkskongres voor Musjawarah, MPRS. 
In dit Volkskongres werden opgenomen vertegenwoordigers 
an de politieke partijen en vertegenwoordigers van de funk-
ionele groepen. Onder de laatste groepen waren boeren, arbei-
ers, ambtenaren, zakenlieden, militairen van vloot, leger en 
uchtmacht, politiefunktionarissen, veteranen, islamitische boed-
histische, hindoeïstische, protestantse en katholieke geestelijke 
eiders, akademici, onderwijzers en leraren, kunstenaars, jouma-
isten, vertegenwoordigers van jeugd- en vrouwenverenigingen 
en van buiten Indonesië geboren staatsburgers.2 
Zoals te verwachten viel hield Sukarno in 1959 een belang-
rijke 17 augustus rede. Weer was er een menigte van enkele hon-
derdduizenden mensen samengestroomd voor zijn paleis in Dja-
karta op het een vierkante kilometer grote Medan Merdeka (Vrij-
heidsplein) en luisterden vele miljoenen over heel de archipel 
naar de rede over de radio. Iedereen wachtte op de konkrete in-
houd van de Geleide Demokratie. Iedereen verwachtte het ver-
lossende woord uit de mond van de magiër.3 Met deze rede be-
gon Sukarno overeenkomstig de taak van de president in de 
Konstitusi Proklamasi over het Indonesische volk te regeren: ar-
chipels adathoofd met de mikrofoon. Deze 17 augustus rede 
kreeg de naam van Politiek Manifest, meestal genoemd Manipol. 
In deze rede komt uiteraard weer de verheerlijking voor van 
de Konstitusi Proklamasi. Sukarno wijst er op, dat de grondwet 
van 1945 de oorspronkelijke persoonlijkheid van de Indonesische 
natie weerspiegelt. Sinds onheugelijke tijden berust het Indone-
sische regeringssysteem op musjawarah en mufakat, waarbij de 
centrale macht bij de oudste berust, een oudste, die nooit een 
diktator was, maar altijd slechts leiding gaf. Sinds onheuglijke tij-
den is de Indonesische demokratie een Geleide Demokratie. In 
zijn uitleg van de Pantja Sila is hij zich zelf gebleven. Gotong-ro-
jong is het wezen van de Indonesische identiteit. De Pantja Sila is 
'the embodiment' van deze identiteit van de Indonesische na-
tie. Evenals in zijn Pantja Silarede in juni 1945 brengt hij de 
Pantja Sila terug tot drie Sila: geloof in God, socio-nationalisme 
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en socio-demokratie. En deze drie kunnen nog steeds worde 
samengevat in één: gotong-rojongA* 
De te voeren politiek volgens Manipol werd uitgewerkt onder d 
naam USDEK waarvan elke letter een van de vijf beleidsvo 
men aangeeft: terug naar de konstitutie van 1945, Indonesisc 
socialisme, Geleide Demokratie, geleide ekonomie, Indonesisch 
individualiteit of geleide kultuur.4b 
Op de Pantja Sila werd een Indonesische politiek opgetrok 
ken, die voortaan werd samengevat in de slogan Manipol-Vsdek 
Op 26 augustus 1959 werd de Dewan Nasional van 195 
omgezet in de Hoogste Raad van Advies van art. 16 van d 
grondwet.5 Het kabinet kreeg Sukarno in oktober als president 
terwijl Djuanda eerste minister werd. Het kabinet was geen verant 
woording meer schuldig aan het parlement.6 
De politieke partijen kwamen onder kontrole. Op 12 januari 
1960 vaardigde Sukarno een wet uit m b.t. het partijstelsel: wil-
de een partij blijven bestaan, dan moest zij het eens zijn met: 
1. het aksepteren en verdedigen van de konstitutie van 1945 
en de Pantja Sila, 
2. vredelievende en demokratische methoden gebruiken om 
haar politieke idealen te realiseren, 
3. alleen hulp ontvangen vanuit het buitenland met goedkeu-
ring van de regering, 
4. de president kan een onderzoek instellen naar de administra-
tie en financiën van de partij, 
5. de president kan een partij ontbinden, waarvan het pro-
gramma gericht is op ondermijning van de regeringspoli-
tiek of die niet officieel de akties veroordeelde van een lid 
van de partij, die handelde ten gunste van een opstand.7 
De tweede en vijfde voorwaarde waren duidelijk direkt ge-
richt tegen de Masjwni met haar nauwe relaties met de Dami Is-
lam terreurakties, die nog steeds voorkwamen in de drie gebie-
den van de Negara Islam Indonesia. 
In maart 1960 stuurde Sukamo het in 1955 gekozen parle-
ment naar huis, nadat door dit parlement zijn begroting was af-
gekeurd.8 Hij stelde in juni een nieuw benoemd gotong-ro-
jong parlement samen, dat evenals het Volkskongres was samen-
gesteld uit vertegenwoordigers van politieke partijen, provincies 
enfunktionelegroepen.9 Nu waren de door Konstitusi Proklamasi 
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orgeschreven bestuursorganen allemaal samengesteld. Alleen 
het kabinet waren nog niet alle groeperingen die in het par-
ment zaten met een ministersportefeuille vertegenwoordigd. 
ooral de P.K.I. ontbrak nog. 
In augustus 1960 werd de Masjumi verboden en de partij van 
jahrir: Fartai Sosialis Indonesia. Slechts tien partijen mochten 
lijven bestaan, waaronder de drie grote: P.N.I. de N.U. en de 
.K.I.10 De twee grootste tegenstanders van het pure naüonalis-
e waren met de Masjumi en de P.S.I. verdwenen. De refor-
istische islamieten bleven voor de propaganda van hun doel-
inden nog behouden de a-politieke organisatie: de Muhamma-
yah. Ook de met de Masjumi verbonden studentenorganisatie, 
e H.M.I., bleef bestaan. In augustus 1960 werd het Nationaal 
ront gevormd, waarover Sukarno in zijn Konsepsi Presiden 
had gesproken. Het Nationaal Front kreeg de naam: NASA-
OM van: Nasional Agama (godsdienst) en KommunL·. Het is 
iet moeilijk om hierin de idealen van Sukarno uit de jaren 
1926-1933 terug te vinden. In 1926 immers schreef hij al arti-
kelen over 'Nationalisme, Islam en Marxisme.'n 
Precies een jaar na de rede Manipol wees Sukarno in zijn 17 
augustusrede van 1960 opnieuw op de verhevenheid van de 
Pantja Sila en wel juist, omdat hierdoor geen klasse, groep of 
stand tot revolutie werd gebracht, maar het hele volk: De 
Pantja Sila komt beter tegemoet aan de behoeften van de men-
sen en brengt meer heil dan de Amerikaanse Declaration of In-
dependence of het Kommunistisch Manifest. De Pantja Sila is 
een 'Hogere optrekking' van de Declaration of Indepence 
en van het Kommunistisch Manifest.'1 за De Indonesische revo­
lutie is niet te vergelijken met die van de bourgeoisie in Frank­
rijk in 1789 en is evenmin een proletarische revolutie als in Rus­
land in 1917. De Indonesische revolutie is één revolutie van het 
Indonesische volk.*21» 
Sukarno wil heel het volk terugbrengen naar de nationale iden-
titeit. Daarom moet er een grote revolutie komen, waar iedereen 
bij betrokken is. In de jaren van de onafhankelijkheidsstrijd was 
de revolutie gericht tegen de vreemde overheersers. Nu moest 
er gevochten worden tegen alles wat niet typisch Indonesisch 
was d.w.z. tegen alles, wat niet wilde worden ingepast in de na-
tionaal eigen wijze van denken en besturen. De Masjumi en de 
Parlai Sosialis Indonesia hadden reeds ondervonden, wat de 
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konsekwenties er van zijn vreemde elementen te willen invoere 
Bij de nationale identiteit pasten nog enkele elementen in 
samenleving niet, die al direkt verwijderd konden worden. M 
een presidentieel dekreet werden 1 maart 1961 de Vrijmetselai 
de Rozenkruisers en de Morele Herbewapening verboden. De pa 
vindersverenigingen werden in één nationale vereniging onde 
gebracht: Pramuka, Pioniers, met Sukarno als Hoofdpionie 
Door de minister van sociale zaken en kulturele aangelegenh 
den en de minister van opvoeding werd een plan klaar gemaa 
om de nationale taal volledig in overeenstemming te brenge 
met de nationale identiteit. De pers kwam onder kontrole. Allee 
kranten en tijdschriften die Manipol onderschreven, mochte 
blijven verschijnen.is 
In zijn 17 augustus rede van 1961 kwam Sukarno met ее 
nieuwe slogan-afkorting: Resopim. Revolusi, Socialisme, Pïmpi 
пап, Revolutie, Socialisme, Leiderschap.1* 
Zo hebben wij in 1961 al een behoorlijke verzameling slo 
gansidealen. Voortbouwend op de Pantja Sila als basis heeft Su­
karno nu zijn idealen samengevat in: Manipol, USDEK, NA-
SAKOM en Resopim. Blijft de Pantja Sila Indonesië's staatsfi-
losofie, voor de praktische politiek moet men zich baseren op: 
het Politiek Manifest (Manipol) met de Geleide Demokratie sa-
mengevat in USDEK. Daarbij moeten Nationalisme, Godsdienst 
en Kommunisme (NASAKOM) hand in hand gaan in: de Revo-
lutie onder Leiderschap ter realisatie van het Indonesisch Socia-
lisme (Resopim). 
En dan was er altijd nog dat vraagstuk van het recht in Indone-
sië. Aan een grondige wijziging van het bestaande pluriforme 
adatrecht, was de Konstituante niet toegekomen, omdat de kwes-
tie van de islamstaat of Pantja Sila staat niet werd opgelost. De 
macht van de machtigste islamstaat verdedigers was gebroken 
door het verdwijnen van de Masjumi. 
Nu kon er ook aan de hervorming van het recht worden be-
gonnen. M. Jaspan onderscheidt vier hoofdrichtingen onder de 
Indonesische juristen: 1. verdedigers van het islamitisch recht, 2. 
verdedigers van een zo ver mogelijke doorvoering van het wes-
ters recht, 3. verdedigers van de handhaving van het bestaande 
adatrechtbestel, 4. verdedigers van een uitbouw van het plurifor-
me adatrecht tot één nationaal eigen recht, waarin het kommuna-
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tisch karakter van de gotong-rojong gemeenschappen op na-
onaal niveau wordt overgebracht; een soort Indonesisch eigen 
cialistisch recht. Deze laatste richting werd uiteraard gesteund 
oor de Pantja Sila - Manipol - USDEK regering van archi-
els adathoofd Sukarno. Het eerste konkrete doel dat de rege-
ing zich stelde was uniforme wetgeving m.b.t. grondbezit, burger-
jke huwelijkswetgeving en een wetgeving over koöperaties.15 
In 1959 was er een plan ontworpen om 'meer eenheid in 
e wetgeving te brengen in overeenstemming met de politieke 
riëntatie van de staat en gebaseerd op het adatrecht voorzover 
it adatrecht niet de ontwikkeling en de vooruitgang van het 
and vertraagt.' Omdat dit plan in begin 1961 nog bij een plan 
ebleven was, zoals met zo veel plannen in Indonesië het geval 
as, traditie Sukarno een nieuwe stimulans te geven. Bij presi-
dentieel dekreet werd opgericht het 'Instituut voor het Samen-
stellen van een Nationale Wetgeving', i6 
Sukarno wilde voor het socialisme à Ia Indonesië zijn land ook 
ekonomisch volledig zelfstandig maken, volledig selfsupporting. 
Daarvoor nam hij ids uitgangspunt art. 33 van de Konstitusi Pro-
klamasi: 
1. De ekonomische organisatie is een objekt van gezamenlijke 
inspanning, berustend op het familiebeginsel. 
2. De takken van produktie, die belangrijk zijn voor de staat 
en die de levensbehoeften van de massa beheersen, worden 
door de staat beheerd. 
3. De grond, het water en de natuurlijke rijkdommen, die zich 
daarin bevinden, worden door de staat beheerd en worden 
zoveel mogelijk aangewend voor de volkswelvaart.17 
Reeds enkele weken na het dekreet van 5 juli 1959 werd de 
Raad voor Nationale Planning geïnstalleerd. Sukarno gaf de 
Raad tot taak om zo spoedig mogelijk een konkreet plan uit te 
werken, dat voldeed aan de wensen van het volk over heel de 
archipel en dat niet alleen met de ekonomische ontwikkeling, 
maar met elk aspekt van het nationale leven rekening hield.18 
In zijn 17 augustus rede in 1963 zei Sukarno over zijn eko-
nomische plannen: 'Laat mij vrijuit spreken. Ik ben geen eko-
noom. Ik ben een revolutionair. Ik ben juist revolutionair in de 
ekonomie . . . Wanneer in de woestijnen levende volken de pro-
blemen van hun ekonomie kunnen oplossen, waarom kunnen 
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wij het dan niet? . . . Wanneer wij niet in staat zijn ons te voo 
zien van kleding en voedsel in dit rijke land van ons, dan zij 
wij dom, volmaakt dom.'ie 
Grootse plannen werden opgezet, waaronder in 1959 het Sa 
dan-Pangan programma (voedsel-kleding programma) in het к 
der van de geleide ekonomie, die ook het karakter moest krijge 
van nationale identiteit. Allerlei komitees en kommissies werde 
samengesteld voor de realisering van het Indonesische socialis 
me: 'socialisme met Indonesische elementen van sociale recht 
vaardigheid en nationale identiteit zoals uitgedrukt door gotong 
rojong en het familiesysteem.'20 
De geleide ekonomie werd samen met de geleide kuituur e 
geleide politiek nog eens samengevat in een nieuw in april 196 
geformuleerd slogan-ideaal: Berdikari, Op eigen benen staan.21 
Hierover sprekend in zijn 17 augustus rede van 1964 wee 
Sukamo m.b.t. de ekonomie erop, dat de Indonesische ekonomie 
vrij moest worden van elke buitenlandse inmenging. Elke vorm 
van investering van elders moest als onjuist worden be­
schouwd.22 
Ook in de buitenlandse politiek bracht Sukarno Indonesië op 
nieuwe wegen. Hij zette zijn ideeën over de Indonesische buiten-
landse politiek voor het eerst uitvoerig uiteen op een konferentie 
van landen van het neutralistisch blok in Belgrado in september 
1961. In deze rede zei het Indonesische staatshoofd o.a.: 'Wij 
leren, dat de voorwaarden voor elke ideologie genomen moeten 
worden uit de nationale erfenis van dat volk zelf.'23 in deze 
rede bracht Sukarno twee nieuwe afkortingen in de mode, waar-
mee hij de landen in twee groepen verdeelde: Nefo en Oldefo, 
resp.: de New Emerging Forces en de Old Established Forces. 
De New Emerging Forces waren de landen, die het kolonialisme 
hadden afgeworpen.24 
Na de overdracht van West Irian 1 mei 1963 verklaarde Su-
kamo voor de M.P.R.S. in mei 1963, dat hij de politieke idealen 
liet prevaleren boven de ekonomische idealen, omdat dit beli-
chaamde 'de karakteristieke Indonesische deugd de voornaam-
ste dingen eerst te plaatsen.'25 Daarop stortte Sukamo zijn 
land medio 1963 in het avontuur van de oorlog tegen Maleisië. 
De Oldefo staten, i.e. Engeland, beoefenden nog steeds kolonia-
lisme in Zuid Oost Azië en daar moest een einde aan komen. De 
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rlog tegen Nekolim, Neo Kolonialisme bracht de archipel in 
en nieuwe roes, die alle andere problemen overheerste. De An-
-Maleisië-Konfrontatie werd ten zeerste behartigd door minis-
гг Subandrio, die na het overlijden van de meer gematigde Dju-
nda in november 1963 de voornaamste minister was gewer­
en.
26 
Ook Subandrio heeft het gotong-rojong beginsel voor het Indo-
esische staatsbestel fel verdedigd. Zo zei hij op een dorpshoof-
enkongres in Djakarta 12 mei 1964, dat het dorp de bron is 
an de nationale identiteit. Het Indonesische dorp is in feite de 
orsprong van gotong-rojong en musjawarah, het is het centrum 
van de nationale politiek, kuituur en ekonomie.27 
b. 'De massa's dronken maken met de koppige wijn van de 
bezieling' 
Alle plannen en idealen van Sukamo en zijn regering vroegen 
om organisatie, om een apparaat. Nationaal en regionaal moes­
ten er komitees en kommissies worden opgericht. De resultaten 
bleven uit. En dan kwamen er weer nieuwe organisaties, nieuwe 
strukturen. En weer konstateerde men: het apparaat deugt niet, 
de struktuur moet worden gewijzigd. En weer worden er ressor­
ten omgebouwd, bevoegdheden gewijzigd, nieuwe ambten inge­
steld, nieuwe instanties opgericht en kantoren met personeel ge­
vuld enz. enz. Kortom het bij de Indonesiërs aangeboren verlan-
gen om de wereld om hen heen te zien als een orde, waarbinnen 
men statusverhoging moet proberen te veroveren, kon zich on-
gelimiteerd uitlevende 'Hoe meer over socialisme gesproken 
wordt, hoe verstarder de notabelenhiërarchie wordt.'2^ 
De ministeries groeiden uit tot een onontwarbare hoeveelheid 
afdelingen en Sekretariaten. De effektiviteit van het staatsambte-
narenapparaat daalde snel.30 De ekonomie raakte steeds verder 
in het slop en de korruptie nam ongekende vormen aan.31 
Maar Sukamo ging onvervaard verder met het propageren 
van zijn idealen. Hij bleef de grootheid en onbegrensde rijkdom 
van Indonesië prijzen. Hij buitte daarbij de over heel de archipel 
aanwezige magisch-religieuze, messiaans-mythologische verwach 
tingen van de heilstijd uit. Op dat aspekt van de nationale iden-
titeit heeft Sukamo persoonlijk gesteund. De eschatologische ver-
wachtingen van een tijd van welvaart en rechtvaardigheid wist 
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hij vast te priemen op bem zelf en op zijn slogan-idealen: Man 
pol-USDEK, NASAKOM en Resopim. 
Naast de Pantja Sila werden USDEK en NASAKOM in 
leerstof op de scholen opgenomen en tot in de verste uithoeke 
van het land onderwezen. Er werden USDEK en NASAKOM 
liederen gemaakt en op alle scholen en vergaderingen gezonge 
en via de radio het volk mgeprent.32 
De verwachtingen van het heil werden echter vóór alles ver 
bonden met de persoon van Sukamo zelf. Hij werd in 1963 doo 
de MPRS tot president voor het leven benoemd.33 Hij bouwd 
aan de verheerlijking van Indonesië door aan de grandeur va 
Djakarta en van hem zelf te bouwen. 
In Djakarta verschenen grandioze sportpaleizen, monumenten 
Hotel Indonesia en het warenhuis Sarina en niet te vergete 
enkele paleizen voor Sukarno's vrouwen. Een hoogtepunt in he 
opruimen van minderwaardigheidskomplexen en het opvijzelen 
van het zelfbewustzijn van de natie vormden de Ganefo spelen 
in Djakarta in 1963. De Games of the New Emerging Forces 
versterkten het geloof bij de Indonesiërs, dat de nieuwe onaf-
hankelijke landen niet langer afhankelijk waren van de 'Im-
perialistische Olympische Spelen'.35 
Sukamo zelf zegt over dit alles: 'De mens leeft niet van 
brood alleen. Hoewel sommige straatjes van Djakarta modderig 
zijn en er niet genoeg wegen zijn, heb ik een groot flatgebouw la-
ten optrekken van beton en glas, heb ik een klaverbladviaduct 
laten bouwen en onze autosnelweg, de rondweg om Djakarta, la-
ten aanleggen. Ik heb de straten andere namen gegeven en ze ge-
noemd naar onze helden: Djalan Diponegoro, Djalan Thamrin, 
Djalan Tjokroaminoto. Ik vind het een goede belegging om geld 
aan dergelijke materiële symbolen uit te geven. Ik moet ervoor 
zorgen, dat de Indonesiërs trots op zichzelf worden. Zij zijn veel 
te lang onderdanig geweest. 
Menige bange wezel met de mentaliteit van een kruidenier 
telt zijn roepia's en vindt, dat ik geld verkwist. Ik doe het niet 
voor mijn eigen glorie maar om de wereld eerbied af te dwingen 
voor mijn hele volk. Mijn volk keek verrast en trots op toen het 
hoorde, dat de Aziatische Spelen van 1963 in zijn hoofdstad zou-
den worden gehouden. Men bouwde een stadion met een cirkel-
vormig dak zoals op dat moment nog geen enkel stadion ter we-
reld had. Ja, het uitbannen van de honger is belangrijk maar 
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rtrapte zielen iets geven waarop ze terecht trots kunnen zijn 
at is ook belangrijk. 
Indonesië moet zijn bedeesdheid en gevoel van minderwaardig-
ia overwinnen. Het heeft zelfvertrouwen nodig. Dat moet ik 
ijn land geven voordat ik word weggenomen. Vandaag is Su-
mo de enige bindende faktor in het land. Als ik er niet meer 
n, is het enige cement dat de bewoners van de verschillende 
landen bijeenhoudt hun nationale trots.'36 
Niet weinig droegen de buitenlandse reizen van de president 
j tot de versterking van zijn image een leider van de wereld 
zijn en tot een groeiend zelfbewustzijn van de Indonesiërs.37 
oen Sukarno hun vertelde dat Indonesië een land was ge-
orden dat hielp "de bestemming van de mensheid te bepalen", 
sloofden ze hem. Toen hij beweerde, dat Djakarta en Peking 
aast Washington en Moskou hun plaats hadden gekregen als 
oofdsteden, waar het lot van de mensheid werd bepaald, ge-
ofden ze dat ook.'ss 
Sukarno was ook gastheer van de leiders van de wereld. Hij 
iet hun de prachtige natuur en kuituur van zijn land zien. En 
an mocht hij zelf toch niet in een bamboe-hutje zitten. Om de 
rootheid van Indonesië te laten zien - zo begrepen de men-
en - moest hun president in paleizen wonen.39 Een van de 
elangrijkste gasten, die de president ontving was Khroetsjev. De 
toere Rus werd vaak door slaap overmand bij de vele demon-
traties van kunst en kuituur, die voor hem en zijn gevolg wer-
en georganiseerd. Geïrriteerd zei hij op zeker ogenblik tot Su-
karno, dat het enige wat het Indonesische volk nodig had ma-
chines waren om de produktie op te voeren. Sukarno antwoord-
de, dat hij niet van plan was om van de Indonesiërs robots te 
maken.40 
Dat Sukarno het vooral moest hebben van het magische in 
de nationale identiteit blijkt ook uit de kontakten met zijn volk. 
'Hij demonstreert grandeur en pseudo grandeur om zijn volk 
moed te geven. Hij heeft daarmee succes. Als hij in Sarani-
stijl, met motoreskorte onder bescherming van pantserauto's en 
helikopters over zijn eilanden raast, moge dat afgunst wekken, 
maar ik heb telkens opnieuw ervaren dat zelfs dergelijke shows 
een verheffend gevoel wekken. Het is hun president, die in een 
Cadillac rijdt.'4i 
Het volk noemde de president bij voorkeur Bung Kamo, 
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Broer Kamo. De president noemde zich zelf ook graag zo in ζ 
redevoeringen. Bung Kamo, die zo gemoedelijk met zijn milj 
nen broers en zusters kon omgaan; die door Djakarta fiets 
die in Blitar (Oost Djawa) knielde voor zijn moeder om haar 
gen te vragen over zijn volgende buitenlandse reis; die met e 
menigte over Ambon hoste; die graag een dansje maakte met 
meisjes.42 Sukarno wist zijn vorstelijke stijl van leven te kom 
neren met een heel eenvoudige manier van optreden. 
Aan het voor Indonesiërs zo zwaar tillende bezit van titels h. 
Sukarno geen gebrek. Indonesië's Bung Kamo was 'De Gro 
Woordvoerder van het Indonesische volk, President van Indon 
sië, President voor het leven. Minister President, De Grote Le 
der van de Revolutie, Opperbevelhebber van de strijdkrachte. 
Gevolmachtigde van de MPRS, Voorzitter van de Hoge Advie 
raad, Opperste Leider van de Oorlogvoering, Hoogste Leider va 
het Nationaal Front, Kommandant van de Staatspolitie e 
enz '43 
Wanneer deze Bung Kamo sprak met zijn redenaarstalente 
over de unieke 'way of life' van Indonesië, riep hij alle messi 
aans getinte verwachtingen bij zijn volk wakker. En al werd d 
naam Ratu Adii uit de profetieën van Djajabhaja niet genoemd 
toch bleef de verwachting van de Rechtvaardige Koning of va 
het anderszins mythologisch gebonden verwachte heil ten grond 
slag liggen aan- en bevorderen de eschatologische aspekten va 
het Indonesisch nationalisme.44 
Zoals hij over zijn optreden in de jaren 1926-1933 gezegd had 
bleef ook nu Bung Kamo de hele archipel bevolking 'dronken 
maken met de koppige wijn van de bezieling' en zo bracht hij 
volgens Adam Malik heel de bevolking in een 'kollektieve hyp-
nose'. 45 
с Pantja Sila en NASAKOM 
De Pantja Sila was in de jaren 1945-1959 een omstreden begin­
sel geweest. De islamstaat verdedigers wilden de Pantja Sila weg­
stemmen in de Konstituante, wat hun niet gelukt is. Felle tegen­
standers van de islamleiders waren de leiders van de Parlai 
Kommunis Indonesia. De P.K.I.-leiders hadden in 1954 de Pan­
tja Sila aanvaard in het heetst van de verkiezingsstrijd. Zij gingen 
daar groot op en verweten de Masjumi, dat die de Pantja Sila 
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rraadde en dat de Masjumi door haar relaties met de Dami 
lam de eenheid van het land in gevaar bracht. 
In zijn hoedanigheid van Leider van het musjawarah, na juli 
959, had Sukamo uit adatrechtelijk en mythologisch oogpunt 
ezien de taak te zorgen voor het behoud van het evenwicht in 
e gemeenschap en het met dwang herstellen van het even-
icht als dit verstoord is.46 
Het is niet zo verwonderlijk, dat de fantasierijke Sukamo ook 
oor de kontroverse rond de Pantja Sila een nieuw slogan-ideaal 
ist te vinden. Het in augustus 1960 gevormde Nationaal Front 
iad de naam NASAKOM gekregen. Sukamo zegt daarover in 
ijn autobiografie: 'Nasakom is het woord waarin de drie pij-
ers waarop ons land rust, zijn samengevat: Nas duidt de niet-
mmunistische nationalisten aan, de A van Agama vertegen-
oordigt de anti-communistische godsdienstigen, en Kom staat 
oor de communistische partij. Ik begin het woord Nasakom 
elfs met Nas, niet met Kom. Vele communisten, die begraven 
iggen in de anonieme graven van Digul waren grote vrijheids-
strijders. Zij blijven tot op de huidige dag grote vaderlanders. 
Altijd hebben ze achter Sukamo gestaan. Wil het Westen nu 
soms, dat ik mij van hen distancieer terwijl de fanatieke rechtse 
extremisten juist pogingen in het werk stellen om me te vermoor-
den?'« 7 
Aan pogingen van de Dami Islam fanatici om Sukamo te ver-
moorden ontbrak het inderdaad niet. In totaal zijn er acht aan-
slagen op Sukamo gepleegd in Djakarta en Makassar. Karto-
suwirjo, de leider van de Darul Islam in West Djawa werd in 
1963 geëxekuteerd.48 In 1962 werden de Daml Islam akties in 
West Djawa onderdrukt, in 1965 pas in Zuid-Sulawesi, waar Ka-
har Muzakker er het leven bij verloor.49 
In Atjeh bleef de islamstaat bestaan. Op de verjaardag van het 
P'iagam Djakarta 22 juni 1963 vaardigde de provinciale raad van 
Atjeh de verordening uit, dat iedere islamiet verplicht was zijn 
dagelijkse gebeden met het gezicht naar Mekka te bidden, vrij-
dags de moskee te bezoeken en de vasten te onderhouden. Op 
het niet onderhouden daarvan stond een maand gevangenisstraf.50 
Het verbod van de Masjumi, de groei van de P.N.I. en vooral 
de P.K.I. brachten nu een algemene malaise onder de isla-
mieten. Men achtte Indonesië verloren voor de islam. In het 
weekblad Gema Islam verscheen in 1963 een serie artikelen over 
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de vijftig jaren, die nog zouden resten voordat de islam helem 
uit Indonesië zou zijn weggevaagd.61 
Er zijn verschillende faktoren aan te wijzen, die de P.K 
voordeel bezorgden bij het werven van leden. 
Wij hebben reeds gewezen op de tegenstelling onder de Jav 
nen van de islamitische handelaren en rijkere boeren tegenov 
de arme abangan-massa. Mede door de aanvallen van de 
Islamitische partijen georganiseerde islamieten op de hindo 
Javaanse kuituur van de abangan verschansten deze laatsten zie 
reeds in de verkiezingsstrijd vóór 1955 in groten getale in 
P.K.I. organisaties.52 
In 1954 had de P.K.I. de Pantja Sila onderschreven en daa 
mee het binnenstromen van de abangan-massa in de P.K.I. no 
vergemakkelijkt. 
In de Konstituante had de P.K.I. zich uiteraard verzet tege 
de eis om van Indonesië een islamstaat te maken. In 1960 onder 
schreef de Р.К.1. opnieuw de Pantja Sila en de Geleide Demo 
kratie om in aanmerking te komen tot de erkende partijen te be 
horen. Ook de NASAKOM ideologie werd door de P.K.I. aan 
vaard.53 
Psychologisch konden de P.K.I. organisaties ook voordee 
doen met de A van Agama in NASAKOM. Het woord Agamabe-
tekent nl. niet strikt genomen: godsdienst, maar: zeden en wet­
ten, die het maatschappelijk leven ordenen. De gebruikelijke 
betekenis is wel: godsdienst. Maar er zijn agama's, die geen God 
als persoon erkennen bv. Agama Buddha. De oorspronkelijke be­
tekenis van agama kon er toe leiden, dat men in Indonesië hier 
en daar ook sprak van: Agama Merah, de Rode Godsdienst, 
waarmee de leer van de P.K.I. bedoeld werd.54 
Het woord rood speelde in de tegenstelling P.K.I -islam nog 
om een andere reden een rol. De naam voor de boerenmassa 
onder de Javanen, abangan, betekent nl. rood. Zij noemen 
zich zo en worden door anderen zo genoemd, terwijl de adel en 
ambtenaren de naam prijaji en de moslimse middenstand de 
naam santri dragen.55 Van ouds worden in de tegenstelling is-
lamieten - en in de hindoe-javaanse kuituur levende boeren 
met hun selamatans en wajang enz. de boeren door de islamie-
ten aangeduid met het woord 'abangan', 'de roden', in de 
betekenis van 'die ongodsdienstigen', 'die heidenen'.se De 
tegenstelling islamieten en 'de roden' van de P.K.I. heeft dus 
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η veelzijdig aspekt en heeft niet alleen maar betrekking op ver-
hil in welvaart. In de organisaties van de islamieten en in die 
η de P.K.l. werd het geheel aan sociaal-ekonomische en 
dsdienstig-kulturele tegenstellingen verzuild. 
Ten slotte was een van de ooizaken van de groei van de 
.ЛГ./.-organisaties vooral in het begin van de zestiger jaren de 
penlijke steun aan de P.K.l. van aller Bung Kamo. De presi-
ent had de P.K.l. leiders nodig tegen federalistisch gezinde isla-
lieten, tegen de separatistisch gezinde Dami Islam en voor goe-
e relaties met Peking in de strijd tegen Maleisië.57 Daardoor 
oelde de massa zich gerust in de P.K.i. De grote Bung Kamo 
ond het goed. Het door Bung Kamo beloofde Indonesisch socia-
isme met welvaart voor iedereen werd bovendien nog duidelij-
er beloofd door de P.K.I. De anti-imperialisme en anü-kapitalis-
e strijd in de redevoeringen van Sukarno werd door de P.K.l. 
eiders evenals in 1948 verbreed tot een anti-feodalisme strijd in 
igen land.58 In dit geheel van anti-strijd bleven de messiaans 
schatologische verwachtingen een grote rol spelen niet alleen 
en aanzien van Bung Kamo maar ook ten aanzien van de 
door hem beschermde P.K.l.59 
Sukarno die - wellicht uit vrees voor een staatsgreep - Aidit 
van de P.K.l. en de machtigste legerleider, Nasution, vaak mee 
nam op zijn wereldreizen,60 stelde in september 1960 Aidit 
aan de Verenigde Naties ten voorbeeld, omdat deze de Pantja 
Sila, ook de eerste Sila had aanvaard.61 De nationalistische rege-
ringsautoriteiten en zeker ook Sukamo probeerden via de erken-
ning van de Pantja Sila en de NASAKOM doktrine de P.K.l. 
binnen de grenzen van de nationale identiteit te houden. Het 
totalitaire van het konununisme moest uiteraard worden prijs-
gegeven, maar de idealen van de P.K.I. voor sociale recht-
vaardigheid waren alleszins toe te juichen. Binnen het nationaal 
eigen regeringssysteem van de Geleide Demokratie met musja-
warah en mufakat moest ook de P.K.l. weten te geven en te 
nemen. Of zoals J. Verkuyl het formuleert: 'Velen in de niet 
communistische partijen beschouwden de taktiek om de P.K.l. 
op deze wijze in de Geleide Demokratie op te nemen als een 
meesterzet met het doel om de P.K.l. langzaam los te maken van 
haar eigen ideologie.'c2 Toen de P.K.I. in 1954 de Pantja Sila 
aanvaardde, werd dit al uitgelegd als een bewijs, dat niet de 
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P.K.I, invloed op de regering, maar de regering invloed op 
P.K.I. had.63 
De leiders van de P.K.I. doorzagen deze taktiek uiteraard ze 
goed. Zij konden er echter zeker van zijn, dat een weigering o 
de Pantja Sila te erkennen en een weigering om de Geleide D 
mokratie en de NASAKOM doktrine te aanvaarden niet allee 
de werfkracht van de partij zou schaden, maar dat dit zonde 
meer het einde van de P.K.I. zou betekenen. De gebeurtenisse 
rond de Madiun affaire in 1948 en het tijdelijk verbod van d 
P.K.I. na de stakingen in 1950, hadden de P.K.I. leiders er to 
gebracht om de 'lange weg' te kiezen. Er moesten voortduren 
kompromissen gesloten worden om langs de weg van de gelei 
delijkheid de macht in handen te krijgen. 
Er zijn enkele duidelijke opmerkingen van Aidit, waarui 
blijkt, dat hij geenszins volledig instemde met de konsepties va 
Sukarno, maar zich er slechts officieel mee akkoord verklaard 
om via deze kompromissen zijn eigen doel te bereiken. 
Bij de herdenking van het veertigjarig bestaan van de P.K.I. 
23 mei 1960 zei Aidit: 'Zolang als de struktuur van de gemeen-
schap blijft zoals zij vandaag is d.w.z. zo lang deze nog verdeeld 
is in klassen en groepen, zal het noodzakelijk zijn politieke par-
tijen te hebben voor elke klas en groep.'6* Toen van alle par-
tijen geëist werd de Manipol-USDEK en de Pantja Sila te onder-
schrijven, deed ook de P.K.I. dat om in aanmerking voor erken-
ning te komen. Naar aanleiding van een daarop volgende dis-
kussie in de pers over de waarde van dit aanvaarden door de 
P.K.I. van de Pantja Sila, vooral van de eerste Sila, verklaarde 
Aidit dat de P.K.I. in de huidige maatschappelijke realiteit het 
bestaan van religieuze gemeenschappen en van religieus besef 
als een realiteit aanvaardt. Maar de aanvaarding van de eerste 
Sila betekende voor de P.K.I. geen 'grondslag' maar een 
'middel'. In Moskou verklaarde hij daarop (dit was vóór de 
breuk Moskou-Peking, waarna Aidit voor Peking kiest), dat hij 
deze weg de veiligste vond naar de toekomstige machtsovername, 
die z.i. zonder een burgeroorlog zou komen.66 
Ook het aanvaarden van de NASAKOM doktrine werd be-
schouwd als een middel tot het bereiken van eigen doel.66 Door 
mee te werken binnen dit Nationaal Front kon de P.K.I. direkt 
invloed krijgen in de hoogste regionen van de regering. In maart 
1962 kreeg de P.K.I. haar eerste twee ministers, Aidit en Luk-
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an, zij het nog zonder portefeuille.eT Voorlopig bleef het stre-
en gericht op een NASAKOM kabinet. In een nieuwjaarsrede 
1 januari 1963 zei Aidit, dat er - scherp gezien - een ver-
hil was tussen de Geleide Demokratie en de idealen van de 
.K.I. Maar nu moest erkend worden de absolute noodzaak van 
amenwerking op basis van NASAKOM.*8 
In september 1963 zette Aidit zijn opvattingen uiteen tegen-
ver een groep Chinese kommunisten. Hij wees er op, dat door 
e invloed van de P.KJ. op de uitleg van Manipol er nu eigenlijk 
een verschil meer was tussen de konsekwente uitvoering van 
anipol en het programma van de P.K.I. Principieel bleven er 
el verschillen. Het programma van de P.K.I. was het program-
a van de arbeidersklasse, terwijl Manipol een gezamenlijk pro-
amma was van heel het volk, dus ook van de andere klassen 
ter voltooiing van de revolutie. In het Manipol was men nog 
niet verder dan dat 'arbeiders en boeren de steunpilaren van 
de revolutie zijn.' Voorlopig moest het streven gericht blijven 
op een gotong-rojong kabinet op basis van NASAKOM. Daarna 
volgde de strategische eis: 'volksregering of volksdemokrati-
sche regering.' De P.K.I. moest 'het volk leiden bij de uitvoe-
ring van het Manipol op juiste en konsekwente wijze.' De 17 
augustus 1945 ingezette revolutie moest eindigen in een volle-
dige vernietiging van imperialisme en feodalisme *9 
Aidit ziet dus duidelijk het verschil in opvatting tussen Sukarno 
en de P.KJ. Sukarno had altijd verkondigd, dat heel het volk 
primair staat, waarbinnen iedere groep zijn aandeel moet in-
brengen ten bate van het geheel. Aidit wil een klassestrijd. 
Eerst 27 augustus 1964 kreeg de P.KJ. een minister met reële 
macht. Njoto werd minister en lid van het kabinetpresidium.70 
In oktober 1964 gaf Aidit aanleiding tot het bekende Pantja 
Sila incident. Hij verklaarde, dat het voor de nationale eenheid 
niet goed was, dat sommige mensen voor één derde nationalist, 
voor één derde godsdienstig en voor één derde kommunist wa-
ren. Het was veel beter om een 100 % nationalist te zijn, die de 
NASAKOM accepteert of een 100 % kommunist, die de NA-
SAKOM accepteert. De Pantja Sila als een éénmakend stuk ge-
reedschap zou spoedig overbodig zijn, als de eenheid bereikt was. 
Men moest zich verder alleen voor de eenheid inzetten. 
Op deze verklaring van Aidit volgden heftige kommentaren 
uit niet P.K.I. kringen. Politieke partijen en andere organisaties 
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legden officiële verklaringen af; men moest van de onaantastb 
re beginselen van de Pantja Sila afblijven. In de pers werd Ai 
er van beschuldigd, dat hij de Pantja Sila slechts met de lipp 
beleed en alleen maar gebruikte voor zijn eigen idealen. Waa 
nemend president Subandrio (Sukamo was weer eens op rei. 
trachtte de verhitte gemoederen tot bedaren te brengen door 2 
oktober plechtig te verklaren dat hoewel de revolutie links wa 
dit nog niet wüde zeggen kommunistisch, omdat de Pantja Sil 
hoger stond dan het Kommunistisch Manifest.71 
Er zal wellicht enig verband bestaan hebben tussen genoemd 
verklaring van Aidit over de Pantja Sila en een steeds duidelij 
ker optreden van sommige P.K.I.-leden tegen de godsdienst o] 
Bali en Djawa, waar de P.K.I. haar grootste aanhang had. E 
werd daar door kommunisten geageerd tegen godsdienst en adat 
moskeeën en islamitische scholen werden besmeurd of vernield 
waarbij islamieten werden beledigd of mishandeld.72 Onderwij 
zers, die lid waren van de P.K.I. hamerden hun leerlingen in, da 
er geen God bestond.73 Met hun beloften voor landhervormin 
op Bali, waar hindoeïsme en grondbezit in de dorpsgemeenschap-
pen een volkomen eenheid vormen, toonden kommunisten niet 
de minste eerbied voor Balinese godsdienstige en kulturele tra-
dities. Ze bespotten religieuze gebruiken en tempelfeesten, ver-
zetten zich tegen bouwen en herstellen van tempels en altaren 
en maakten Balinese dansen en kleding belachelijk.74 
Het Pantja Sila incident in oktober 1964 had bij de niet kom-
munistische partijen zo veel wantrouwen in de P.K.I. veroor-
zaakt, dat deze alle kaarten op Sukamo zetten en op de verheer-
lijking van het Sukamoïsme. 
In augustus 1964 was al opgericht de Baden Pendukung Su-
kamoïsme, Organisatie voor Bevordering van het Sukamoïsme. 
De B.P.S. was opgericht door de Titoïstische partij Portai Mur-
ta, moslimse partijen en leden van de P.N.I. terwijl zich daarbij 
aansloten de protestantse en katholieke partij, ministers en leger-
leiders zoals Nasution. Binnen enkele weken was 70 % van de 
nationale pers vóór de B.P.S. De P.K.I. en de met haar verbon-
den organisaties vielen de B.P.S. aan. 
Na het Pantja Sila incident nam de verdediging van het Su-
kamoïsme een hoge vlucht en werd de natie steeds duidelijker 
daardoor in twee groepen verdeeld: pro of tegen de P.K.I. 
Pekings minister van buitenlandse zaken bezocht Djakarta 27 
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ovember 1964 om de kwestie anti-Maleisië Konfrontatie te be-
reken, bij welke gelegenheid hij ook zijn ongenoegen over de 
ati-P.K.I. stemming in Indonesië liet blijken. Subandrio verklaar-
e 4 december - nadat hij eerder het Sukamoïsme had gepre-
en - dat het Sukamoïsme niet gebruikt mocht worden om in-
eme konflikten te scheppen. 
Sukamo had zich noch positief noch negatief over het Sukar-
oïsme uitgelaten. Maar wellicht heeft hij ervoor gezorgd, dat 
nkele P.N.I. leiders 9 december zich tegen het Sukamoïsme ver-
etten, wat weer protest uitlokte van enkele andere P.N.I. leiders. 
e Partai Nasional Indonesia bleek duidelijk verdeeld.7s 
Ten slotte verbood Sukamo 17 december de B.P.S. en liet de 
tien politieke partijen de 'December 1964 Verklaring' onderteke-
nen. Daarin verklaarden de partijen opnieuw te zullen werken 
voor de eenheid van het land op basis van NASAKOM. De 
Pantja Sila werd opnieuw plechtig aanvaard evenals Manipol-
USDEK.™ 
De P.K.I. bleef echter rustig doorwerken aan haar eigen idea-
len. De wet op de landhervorming van 1960 had zo veel beroe-
ring gebracht, dat de president op 12 december 1964 de poli-
tieke partijen in Bogor in vergadering bijeen de Deklaratie van 
Bogor had laten ondertekenen, waarin verklaard werd overeen-
gekomen te zijn dat de landhervorming zou worden toegepast 
langs de weg van gemeenschappelijke musjawarah. 
Daarop deden de boerenbond van de P.N.I. en van de N.U. 
een beroep op de boerenbond van de P.K.I. om hen te kon-
sulteren alvorens tot akties over te gaan. Aan dit verzoek werd 
geen gevolg gegeven.77 
Het bewogen jaar 1964 werd afgesloten met een plechtige ver-
klaring van Sukamo op 31 december, dat een van de grootste 
vruchten van de revolutie was geworden het feit, dat heel het 
land vrij was van analfabetisme; wat schromelijk overdreven 
was.78 
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2. O V E R G A N G S F A S E , VAN DE M A G I Ë R N A A R DE MY 
S T I K U S 
1965-1967 
a. Debacle van NASAKOM 
De gebeurtenissen van het jaar 1964 hadden aangetoond da 
de NASAKOM in groot gevaar verkeerde. De P.X./.-leider 
waren beslist niet van plan zich binnen het keurslijf van de na 
tionale identiteit te laten dwingen en slechts een deel in de or 
dening van het geheel te zijn. Sukarno berustte er blijkbaar in 
dat de P.K.I. steeds meer macht veroverde. Hij had de P.K.I 
nodig voor de kontakten met Peking in de strijd tegen Nekolim, 
de anti-Maleisië konfrontatie. In deze vriendschap met de kom-
munisten ging hij zo ver, dat hij 6 januari 1965 de Titoïstische 
kleine partij van Adam Malik, de Portai Murba, verbood met 
alle daarmee verbonden organisaties. En 7 januari trok Indone-
sië zich terug uit de Verenigde Naties.79 
Sukamo kon in zijn anti-Maleisië konfrontatie ook de leger-
leiders niet missen, de 'aandeelhouders van de revolutie'. Het 
leger was n.a.v. de Madiun affaire in 1948 rigoreus opgetreden 
tegen de kommunisten. Dezelfde legerleiders van toen zaten nog 
aan de top van de strijdkrachten. Het leger had al de jaren van 
de republiek gewaakt over de eenheid van het land. Het leger 
had de rebellie op Sumatera in 1958 onderdrukt en de Darul Is-
lam fanatici bestreden. Elke poging van de P.K.I. om nog meer 
macht te veroveren waardoor de eenheid van het land in gevaar 
kwam, werd door het leger met wantrouwen gadegeslagen. 
In 1952 had Nasution zijn zin niet gekregen, toen hij pro-
beerde gedaan te krijgen, dat het parlementaire stelsel werd op-
geheven. Eerst in 1959 kreeg hij zijn zin. Het leger had direkt 
positief gereageerd, toen in februari 1959 het voorstel van de re-
gering kwam om naar de Konstitusi Proklamasi terug te keren.80 
Nasution, die in 1948 tegen de P.K.I. was opgetreden en in 
1952 de rebellie tegen het parlementair stelsel had geleid, was 
ervan overtuigd, dat een demokratie gebaseerd op personen, niet 
op partijen, de problemen in Indonesië kon oplossen.81 Het is 
trouwens typisch Indonesisch, dat m.b.t. alle "praktische pun-
ten geschillen ontstonden, welke zich meer rond personen dan 
rond de te verdedigen idee vormden."82 
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Naast het leger en de P.K.I. waren er nog islamitische orga-
aties, terwijl de P.N./.-organisaties uiteen dreigden te vallen in 
o-P.K.I. en pro-leger sympathisanten. Voor Sukarno was het 
ak deze groepen in evenwicht te houden en daarbij zijn eigen 
el niet uit het oog te verliezen. 
Had hij de P.K.I. gestreeld door het uittreden uit de V.N. 
het verbod van de Portai Murba, hij weerde de P.KJ. uit het 
ntrale apparaat voor kontrole op subversieve aktiviteiten83 en 
j weerstond de eis van de P.K.I. om de reformistische isla-
itische studentenorganisatie H.M.I. te verbieden, die gesteund 
erd door het leger en de andere islamitische organisaties.84 
elfs de traditionele Nahdatal Ulama die vaak zo fel tegen de 
fonnisten ageerde, maakte duidelijk, dat een aanval op de 
.M.I. als een aanval op heel de islamgemeenschap zou wor-
en beschouwd.85 
Ten aanzien van de islam maakt de president een sympathiek 
ebaar door 27 januari bij dekreet te verordenen: dat het voor-
aan verboden is een interpretatie te geven van een godsdienst 
ie in Indonesië volgelingen heeft, die afwijkt van de oorspron-
elijke geloofsbelijdenis. Wanneer dit verbod wordt overtreden 
oor nieuwe religies en mystieke sekten, moeten zij ontbonden 
orden. Aan het strafwetboek werd een paragraaf toegevoegd. 
Iedereen, die een op het monotheïsme gebaseerde godsdienst be-
spot zou voortaan gestraft worden met vijf jaren gevangenisstraf. 
Deze bepalingen waren niet alleen gericht tegen de P.K.I., maar 
ook tegen de door de islam gewraakte, maar in Indonesië onuit-
roeibare mystiek. Dit laatste werd vrijwel ongedaan gemaakt 
door in een lijst van erkende godsdiensten op te nemen: islam, 
protestantisme, katholicisme, confucianisme, boeddhisme en hin-
doeïsme. 
Er werd nog een nieuw artikel in de wetgeving opgenomen. 
Hierin werd bepaald, dat erkenning van de Ene God niet ge-
scheiden kan worden van godsdienst, omdat dit een van de fun-
damenten van het menselijk leven is. Voor het Indonesische 
volk is het bovendien de basis van het nationale leven en een 
essentieel element in de krachtsontplooiing voor 'nation-build-
ing.'se 
Met al deze maatregelen bewees Sukarno in het begin van 
het jaar der ontknoping dat hij principieel aan Pantja Sila en 
NASAKOM vasthield tegen extremisten van welke zijde ook. 
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Aidit bleef a ja eigen gang gaan. Op 15 februari beweerde 
dat Lenin de eerste was geweest, die het NASAKOM princi 
had uitgevonden voordat er sprake van was in Indonesië. 
Dit dienstbaar maken van Sukarno's konsepties aan eigen do 
einden kwam ook weer naar voren in zijn rede b.g.v. de vierii 
van het 45-jarig bestaan van de P.K.I. op 26 mei: de P.K.I. к 
Manipol accepteren 'in haar geheel en de zienswijze huidige 
dat de vervulling van het Manipol op een zichzelf gelijkblijven 
wijze betekent de vervulling van P.K.I.'s eigen programma.'-
De beloften van de P.X./.-leiders - zoals laatstelijk bij 
ondertekeningen van de 'December 1964 verklaring' en d 
'Deklaratie van Bogor' om zich te houden aan de nationa; 
eigen wijze van problemen oplossen zoals het musjawarah e 
NASAKOM - bleven niet langer geloofwaardig voor haar belan 
rijkste tegenstanders: leger en islamitische organisaties. 
In de loop van 1965 werd de spanning in het land ondraag 
lijk. N.a.v. de wet op de landhervorming kwamen op Djawa ei 
Sumatera steeds meer daden van geweld voor soms gepaard me 
moorden.8 9 
Voor de Portai Nasional Indonesia werd de keus onvermijde 
lijk. In augustus 1965 viel de partij uiteen. Een groep o.l.v. Al 
Sastroamidjojo sympathiseerde duidelijk met de P.K.I., een an­
der deel koos tegen de P.K.I. Onder de laatste groep waren voor­
al veel leden van Midden-Djawa, waar de prijaji altijd het sterkst 
vertegenwoordigd waren.90 
De emoties waren tot een kookpunt opgezweept. Een uit-
baisting moest er vroeg of laat wel komen. Het zou een uitbarsting 
worden waarvan Cl. Geertz in de verkiezingsstrijd vóór 1955 
al voorspeld had, dat deze door de abnormale hoge psycholo-
gische druk niet meer overeen zou komen met het traditionele 
gedragspatroon van de bevolking.91 
Wie de coup in de nacht van 30 september-1 oktober - waar-
voor de ziekte van de president wellicht een onverwachte kon-
krete aanleiding werd - precies geïnspireerd heeft, zal wel al-
tijd een vraag blijven: een groep gefrustreerde officieren met 
medeweten van de P.K.I. of de P.K.I. met behulp van die offi-
cieren.92 
Een grote fout in P.K.I.-klingen is in elk geval geweest de of-
ficiële goedkeuring van 'de dertig september beweging' in een 
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ofdredaktioneel artikel van het P.K.I. dagblad Harían Rakjat 
de plaatsing daarbij van een karikatuur met generaals als 
snten van Amerika's CIA in de morgen van 2 oktober, terwijl 
dat moment de coup al onderdrukt was door Suharto.93 
oen daarna de lijken van de in de nacht van de coup gevangen 
nomen en gemartelde generaals werden gevonden en foto's 
aarvan werden verspreid, kende de losgeslagen hysterie tegen 
e P.K.I. geen grenzen meer.94 Voor menigeen moet het verba-
ingwekkend geweest zijn, hoe de algemeen als onvernietigbaar 
eschouwde P..K./.-organisatie plotseling machteloos bleek te 
ijn.95 Slechts op enkele plaatsen is flink verzet geweest bij het 
snadeloos neerslaan van de P.X./.-machthebbers van nationaal, 
egionaal en plaatselijk niveau.96 Het zal uit het voorgaande in 
it boek duidelijk zijn, dat in de moorden op de P.K.IAeden 
iet alleen echte kommunisten vermoord zijn, maar dat een to-
aal aan godsdienstig-kulturele en sociale tegenstellingen -
η de tegenstellingen tussen de politieke partijen en de daarmee 
erbonden organisaties tot een ondraaglijke spanning opgevoerd 
ten grondslag ligt aan het doden van 'kommunisten'. Dit 
geldt althans zeker in de dichtstbevolkte gebieden van Djawa: 
Midden- en Oost-Djawa, het gebied van de Javanen. 
In Midden-Djawa heeft het leger nog de leiding in handen 
gehouden. Daar werden door het leger en onder toezicht van het 
leger door islamitische organisaties P.K.I. leden gedood en ge­
vangenissen gevuld.97 
In Oost-Djawa werd bijna uitsluitend gehandeld op eigen ini­
tiatief van de islamitische organisaties, vooral door de in zwarte 
hemden gestoken leden van de Ν.Ό. studenten organisatie An­
sar. Bij gebrek aan gevangenissen, bestond er in Oost-Djawa 
maar één straf: de dood. Zij namen wraak - volgens een lei-
der van Ansar - niet alleen voor de deelname van de kommu-
nisten aan de staatsgreep, maar voor alles, wat zij in de loop 
der jaren tegen ons gedaan hebben... Wij hadden weinig tegen 
hen in te brengen, de spanning nam steeds toe. Dit (de staats-
greep) was alleen maar de klimax.' 'Men beschouwde de exe-
cuties eenvoudig als de wil van God.'98 
Men kan zich over de exekuties verbazen, over de daders, 
over de hysterie. Maar voor buitenstaanders moet het evenzeer 
verbijsterend geweest zijn, hoe de slachtoffers zich gedroegen: 
die onbegrijpelijke apathie, berusting in het lot, een stoïcijnse 
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kalmte. Men kan zich over de exekuües veibazen, maar ev 
zeer over hen die ze ondergingen. J. Hughes geeft enkele sp 
kende voorbeelden van die fatalistische berusting van de slac 
offers op Djawa en Sumatera." 
Naast Midden- en Oost-Djawa is Bali het zwaarst geteister 
Hier brak de hysterie pas los nadat deze op Djawa over zi 
hoogtepunt heen was, december 1965 en begin 1966. Hier w 
ren het leden van P.N./.-organisaties, die tegen de P.K.IAed 
optraden.100 Ook op Bali heeft de godsdienst een grote rol g 
speeld in de waardering van de exekuties door de bevolking ν 
het eiland, ook door de slachtoffers. In de gevoelens van ν 
len was er door de Nederlanders, de Japanners en door de ag 
taties van P.K.I.-leden tegen de godsdienst een gevoel van di 
harmonie in de kosmos gekomen. En - enkele uitspraken va 
Balinezen - 'nu was er een zuivering van het land van he 
kwaad', 'een mystieke zuivering van alle problemen en kwa 
len van het land'. 'Er was bij dit alles geen persoonlijke haat 
Er werd niet gemarteld. Het ging alles ordelijk en beleefd.' Som 
werden er afscheidsspeechjes gehouden tot de slachtoffers. Ve 
len stierven rustig, zelfs nederig. Er waren er, die zich in wit ce 
remonieel doodsgewaad kleedden en daama rustig meeginge 
naar de exekutieplaats. Die zouden hebben kunnen ontsnappen. 
kwamen zich zelfs melden; zij hadden hun fouten ingezien en 
wilden meewerken aan de zuivering.101 
Een niet onbelangrijke faktor moet daarbij geweest zijn het ge­
loof in de reïnkamatie, waardoor er altijd al een eigen waarde-
ring van de dood bestaat die op Bali meer iets van een feest dan 
van een tragisch gebeuren heeft. De vermoorde 'kommunis-
ten' waren ook hindoes. In 1906 lieten de radja van Badung in 
zijn gouden draagstoel en een enorme menigte mannen en vrou-
wen in feestelijke kleding met de witte kap op het hoofd als te-
ken, dat zij voor de dood klaar waren, zich rij na rij zingend 
door de Nederlandse veroveraars neerschieten.102 De vulkaan 
uitbarsting van de Gunung Agung in 1963, waarbij vele hon-
derden het leven verloren, werd beschouwd als een straf van 
de goden.103 Zoals de Balinezen altijd alles wat hen over-
komt samen met de geesten en goden beleven, zo werd ook het 
doden van de 40.000 à 80.000 Balinezen in 1965-1966 beleefd 
binnen de eenheid van geesten, goden, levenden en overlede-
nen. 
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Voor het leger en alle niet-kommunistische organisaties en 
or iedereen die alle hoop op een P.K.I. binnen NASAKOM 
d gesteld, maar bitter teleurgesteld was, had NASAKOM af-
daan. 
Handhaving van de Pantja Sila en de Konstitusi Proklamasi 
als basis van de Republiek Indonesië 
oor Sukamo was het kritieke moment gekomen dat hij moest 
ezen tussen het behoud van NASAKOM en de P.K.I. of een 
penlijk erkennen van het falen van zijn pogingen de P.K.I. bin-
en de NASAKOM te houden. Wanneer hij de P.K.I. zou ver-
leden, kon hij er zeker van zijn in zijn strijd tegen Maleisië geen 
eun meer te zullen ontvangen van Peking. Bovendien zou dit 
etekenen het prijsgeven van een veertig jaren verdedigd prin-
iep, wat niet in zijn aard lag. 
Sukamo heeft de eerste maanden na de coup niet meer ge-
aan dan de hele affaire als onbelangrijk afdoen, als 'een rimpel-
je in de oceaan van de Indonesische revolutie.'io* 
Aan de toenemende spanning tussen Sukarno en het leger 
η aan de demonstraties in Djakarta, die steeds duidelijker te-
sn de persoon van Sukamo gericht waren, wilde de president 
et hoofd bieden door met een driedaags musjawarah weer al­
een de baas in eigen huis te worden. Hij zou 10, 11 en 12 maart 
1966 in zijn paleis in Djakarta vergaderen met achtereenvol­
gens de leiders van de politieke partijen, het 100 ministers teUen-
de gotong-rojong kabinet en de territoriale kommandanten van 
het leger. 
Na de vergadering met de partijleiders werd een door hen on­
dertekende verklaring uitgegeven, waarin werd gewaarschuwd 
tegen subversieve aktiviteiten van Nekolim, (dus de anti-Malei-
sië aktie doorzetten) en waarin demonstraties werden afge-
keurd, die het gezag van de president ondermijnden.105 
De tweede dag vergaderde de president met zijn ministers. 
Aan deze vergadering kwam een onverwacht einde, toen de pa-
leiswacht ontdekte, dat het hele terrein omsingeld was door 
soldaten zonder insigne. De president vluchtte met een helikopter 
naar Bogor. Een voor de volgende dag aangekondigde reeks 
demonstraties en vernielingen van gebouwen in Djakarta werd 
voorkomen, doordat de president 11 maart nog bezoek kreeg in 
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Bogor van drie generaals, die hem op de dreigende chaos 
zen. Zij hadden toevaUig een stuk papier bij zich, waarop sto 
dat Sukarno zijn gezag aan Suharto overdroeg. De president 
kende.106 
Na de machtsoverdracht aan Suharto werd door deze nieu 
machtshebber de P.K.I. verboden en het kabinet gewijzigd. S 
tan Hamengkubuwana IX van Jogjakarta werd eerste vice-pr 
mier en Adam Malik tweede vice-premier. Op 27 maart keur 
Sukarno het nieuwe kabinet goed.107 
Een week later, 4 april begon Adam Malik een zuiveri 
te brengen in de slogans-idealen van Sukarno. De buitenland 
politiek van Indonesië blijft gebaseerd op de filosofie van de Pai 
tja Sila. Haar doel is dezelfde als die van de Indonesische revol 
tie: eenheid van de staat.108 
Op 20 juni kwam de MPRS, het hoogste gezagsorgaan van d 
staat, bijeen in Djakarta. Het Volkskongres bekrachtigde 21 jun 
de machtsoverdracht aan Suharto en koos Nasution tot haa 
voorzitter. Op 22 juni hield Sukarno een rede waarin hij opnieu 
tegen Nekolim ageerde, buitenlandse hulpverlening afwees 
men moest op eigen benen staan, Berdikari - en opnieuw bena 
drukte de eenheid van Revolutie, Leiderschap en Socialisme Re 
sopim.109 
Het Volkskongres beëindigde de vergaderingen op 5 juli met 
het aannemen van een aantal resoluties, waaronder: 
- het Volkskongres herroept de benoeming van Sukamo tot 
president voor het leven, maar Sukamo blijft staatshoofd en 
behoudt de titels "Grote Leider van de Revolutie" en "Ge-
volmachtigde van het Volkskongres". 
- De president mag geen presidentiële dekreten meer uitvaar-
digen. 
- Vóór 15 augustus moet er door Sukamo in overleg met Su-
harto een nieuw kabinet worden samengesteld: een klein en 
doelmatig kabinet, waarvan het beleid gericht is op verbete-
ring van de levensomstandigheden van het volk, op strijd te-
gen imperialisme en kolonialisme. De ministers moeten gelo-
vige mensen zijn en trouw aan de Pantja Sila. 
- Er moet een einde komen aan de oorlog tegen Maleisië. 
- Verspreiding van kommunisme, marxisme en leninisme is 
voortaan verboden. 
- Op alle scholen is het verplicht om godsdienstonderwijs te 
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geven met inachtneming van de godsdienstvrijheid.110 
Sukarno bleef volmaakt zichzelf. In verband met de opdracht 
η nieuw kabinet te vormen, zei hij 30 juni, dat hij niets wilde 
ten van een kabinet, dat alleen maar voorrang wilde geven 
η 'de dingen van de maag'. Hij zei geen natie te willen 
bouwen, die alleen aan eten denkt. Een volk moest behalve 
η volle maag ook een hoog ontwikkelde kuituur en kennis 
bben. 1 1 1 
Hij verbruide het tenslotte helemaal in zijn 17 augustus rede 
η 1966. Het zou zijn laatste zijn. Hij wilde dan nog wel NASA-
OM laten vallen, maar daarvoor in de plaats moest dan komen 
ASASOS waarin kommunis vervangen werd door socialisme. 
eze drie faktoren zijn nog steeds essentieel'. Verder ver-
laarde hij zich tegen het voornemen van de ministers om In-
onesië weer te laten toetreden tot de Verenigde Naties. En 
konomisch moest men blijven handhaven het princiep: Berdi-
ari, op eigen benen staan. Verder moest de oorlog tegen Malei-
ië worden voortgezet.112 
Hiermee was definitief het lot van Sukarno bezegeld. Men 
iad alle vertrouwen in hem verloren. Sukarno begreep blijkbaar 
iet dat het ook bij de nationale identiteit behoort, dat het volk 
ijn Leider niet eindeloos blijft volgen. De geschiedenis had 
leer voorbeelden gekend van het klassieke stadium, dat de re-
eerder het kontakt met het volk kwijt raakt. Met betrekking tot 
e Javanen merkt H. de Graaf n.a.v. het optreden van Dipana-
gara in 1830 al op, wanneer het volk in het sultanaat Jogjakar-
ta volledig door prijaji Javanen en Hollanders is uitgezogen en de 
Java-oorlog begint: 'Hij volgt, indien hij het vertrouwen in zijn 
meerderen verloren heeft, een andere meerdere, een Leider, 
wiens aanspraken hem minder betwistbaar lijken. Uit zich zelf 
zal hij geen oproer beginnen, maar hij wacht op een aanvoer-
der . '1^ 
M. Hatta had in zijn reeds meermalen genoemde rede in no-
vember 1956 hierover als het ware profetische woorden gezegd. 
Hatta wijst er in die rede op, dat een van de elementen van de 
Indonesische demokratie in de dorpen - en dat was ook Su-
karno's basis voor demokratie - is: 'het recht om gezamenlijk 
te protesteren ten aanzien van regelingen van de vorst, die als 
onrechtvaardig worden aangevoeld en het recht van het volk 
om zich te onttrekken aan de vorstelijke macht.' Vroeger be-
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stond de wijze van protesteren uit het gezamenlijk verlaten 
het gebied van de vorst, regent of distriktshoofd of uit het 
men komen op de alun-alun (het dorpsplein) zonder verder E 
iets te doen. 'Het kwam zelden voor, dat het geduldige 
volgzame Indonesische volk in vroegere tijden aldus handel 
Maar, wanneer het zover kwam werd het een aanleiding vc 
de machthebbers tot overweging of zij hun bevelen zouden i 
trekken dan wel wijzigen.' 
Moh. Hatta ziet vijf elementen in de oorspronkelijke Ind 
nesische dorpsdemokratie, dat is de demokratie van de Kons 
tusi Proklamasi: 'musjawarah (overleg), mufakat (beslui 
gotong-rojong (samenwerken), het recht van gemeenschappeli 
protest en het recht om zich te onttrekken aan de macht van 
vorst.'n* 
Voor het Indonesische volk was het nu ook zo ver gekome 
dat het protesteerde: dat het met NASAKOM geen genoege 
meer nam. Het was voor iedereen een pijnlijke ontdekking d. 
Bung Karno dat niet begreep en er geen aanleiding in zag 't 
overweging of hij zijn bevelen zou intrekken dan wel wijzigen 
Van de reformistische islamieten in de Masjumi en van de Da 
rul Islam extremisten had hij wel begrepen, dat zij totalitair wa 
ren in hun eisen en dat zij geen deel in het geheel wilden zijn 
Van het kommunisme wilde hij dat blijkbaar niet begrijpen o 
misschien alleen nu nog niet? (wij komen hierop nog terug 
een beschouwing over Sukamo). 
Na de 17 augustus rede van 1966 werden de demonstratie 
tegen Sukamo steeds heftiger en veelvuldiger. Dit leidde er toe, 
dat Sukamo 22 febmari 1967 alle macht overdroeg aan Suhar-
to. Dit werd bekrachtigd door het Volkskongres op 12 maart 
1967. Het werd Sukamo verboden nog enige politieke aktiviteit 
te verrichten. De titel 'Grote Leider van de Revolutie' werd 
hem ontnomen. Suharto werd tot waarnemend president be-
noemd. Aan de waarnemend president werd opgedragen aan de 
hand van de wet beslissingen te nemen over de 'juridische pro-
blemen betreffende dr. ir. Sukamo.' Voor de aanwezige buiten-
landse journalisten moet het allemaal erg vreemd geweest zijn. 
'Zij drongen aan op een heldere uitleg en een bevestiging dat 
wat zij dachten dat gebeurd was, inderdaad gebeurd was. Indo-
nesië's glimlachende nieuwe leiders legden echter uit, dat dit de 
manier was, waarop de dingen in Indonesië gebeuren.'ns 
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In de tekst van de machtsoverdracht van 22 februari, die ze-
r met instemming van de nieuwe machthebbers is gefoimu-
erd, staat o.a. dat Sukarno zijn macht overdraagt 'zonder 
aarbij doel en geest van de grondwet van 1945 te verminde-
n.' En 'Moge God het Indonesische volk zegenen bij het 
heppen van een rechtvaardige en welvarende gemeenschap, 
ebaseerd op de Pan tja Sila.'116 
De nieuwe leiders in Indonesië blijven de oorspronkelijke doel-
telling van de Konstitusi Proklamasi en van de revolutie trouw. 
η islamstaat of een kommunistische staat zal niet geduld wor-
en. Een duidelijk bewijs voor deze instelling kan men bv. zien 
de spektakulaire bijeenkomst van de legerleiders met Suhar-
o in Jogjakarta kort na de machtsoverdracht aan Suharto.117 
η de periode van de Republiek Jogjakarta 1946-1949, had het 
eger zich ingezet voor de verdediging van de eenheidsstaat tegen 
e federalistische opdeling van de archipel zoals op papier over-
engekomen met Nederland in Linggardjati, tegen de kommunis-
ische staatsgreep van 1948 en tegen de islamstaat in West Dja-
a. De legerleiders van toen: Nasution en de kommandant van 
ogjakarta, Suharto, blijven de republiek verdedigen tegen de 
ederalisten en islamstaat-eisers van de Masjumi en tegen de 
arul Islam. Zij deden dit in overeenstemming met Sukarno. Met 
Sukarno waren zij voorstanders van de Konstitusi Proklamasi. 
Ondanks Sukamo, maar trouw aan eigen princiepen keerden zij 
zich tegen de P.K.I. 
De voormalige kommandant van Jogjakarta werd in 1965 de 
verdediger van Djakarta en later president van de eenheidsstaat. 
De tweede Leider van de Republiek Indonesië en beschermer van 
de Konstitusi Proklamasi is evenals zijn voorganger een echte 
Javaan. Had Sukamo daarbij sterk het stempel van een magiër, 
zijn opvolger is veel meer een evenwichtige hindoe-javaanse mys-
tikus. Suharto had in de periode 1 oktober 1965-12 maart 
1967 duidelijk blijk gegeven van een scherp oog te hebben voor 
alle faktoren in het land, waarmee rekening gehouden moest 
worden om het evenwicht te bewaren.118 Sukamo had nu een-
maal ook veel verdiensten voor het land door zijn aandeel in de 
onafhankelijkheidsstrijd en door het bereiken en het bewaren 
van een eenheid van Sabang tot Merauke. Zijn verdiensten wo-
gen blijkbaar op tegen zijn fouten. Juridisch gezien had Su-
kamo wellicht een gerechtelijk onderzoek moeten ondergaan. 
257 
Maar in Indonesië houdt men ook rekening met aspekten, d 
niet in wetsartikelen liggen vastgelegd. De wereld heeft verbaa. 
gestaan over de wijze, waarop Sukamo zo geleidelijk aan v< 
het toneel werd verwijderd. Suharto is een virtuoos gebleken 
dat de Indonesiër en in versterkte mate de hindoe-javaan eige 
afwegen van alle rationele en irrationele momenten in de s. 
menleving, alvorens een beslissing te nemen, zodat de Orde i 
het geheel gehandhaafd blijft. Daarom is Sukarno niet 'op zij 
Latijns Amerikaans' weggejaagd of in ballingschap gestuur 
maar overeenkomstig de Konstitusi Proklamasi door het hoo 
ste gezagsorgaan, de MPRS, van zijn bevoegdheden ontdaan. 
In niet geringe mate dankt Suharto zijn kalmte en evenwich 
aan een diep beleefde hindoe-javaanse mystiek,11^ met het aai 
deze mystiek zo sterk eigen gevoel voor verhoudingen 
makrokosmos en mikrokosmos. Suharto neemt geen beslissinge 
zonder deze levensbeschouwelijk te hebben geplaatst. De moun 
tain-top eenzaamheid, waartoe Sukamo in gevangenschap e 
ballingschap werd gedwongen, wordt door Suharto vaak gezocht 
waardoor hij beter het hindoe-javaanse ideaal beoefent: 'ther 
is a time for the mountain-top and there is a time for the city. 
Suharto trekt zich vaak terug voor het beoefenen van mystiek 
o.a. op het Dïéngplateau tussen de tjandi's en ruïnes van oude 
kloosterkomplexen van hindoe-monniken. 'Zonder dit kan ik het 
niet volhouden.'i2o 
In de nacht van de coup was hij niet in Djakarta. Volgens 
H. Hughes bracht hij de nacht door op advies van een mystikus 
'op een plaats, waar twee wateren samenvloeien.'12! Deze Suhar-
to heeft de plaats ingenomen van de magiër Sukarno. In plaats 
van 'het dronken maken van de massa met de koppige wijn van 
de bezieling' is er een bewind gekomen, dat met meer nuchterheid 
oog heeft voor de konkrete behoeften van de mens. 
3 . G E B L E V E N IS DE K O N T R O V E R S E : I S L A M S T A A T -
P A N T J A S I L A S T A A T 
In maart 1968 kwam het Volkskongres opnieuw bijeen. Suharto 
werd 27 maart voor een periode van vijf jaren tot president 
gekozen. De MPRS gaf aan de president de opdracht om het ka-
binet te herzien en een nieuw konsept voor het partijstelsel te 
ontwerpen. De MPRS besloot, dat uiterlijk in juli 1971 algeme-
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verkiezingen gehouden moeten worden voor het parlement 
het Volkskongres.122 
De samenstelling van het nieuwe kabinet werd 6 juni 1968 
kend gemaakt. De meest opvallende benoeming was die van 
mitro Djojohadikusomo tot minister voor handel. Sumitro was 
geweest van de in 1960 verboden Parlai Sosialis van Sutan 
ahrir. Hij was bij Sukarno in ongenade gevallen en na negen 
ren ballingschap buiten Indonesië in 1967 in Djakarta terugge-
serd. Het pleit zowel voor de nieuwe regering als voor de per-
on van Sumitro, dat zij elkaar hebben kunnen vinden binnen 
e bestuursstruktuur van de Konstitusi Proklamasi. Het zal voor 
ndonesië's meest bekwame ekonoom wellicht een prettige erva-
ing zijn, dat de huidige konstellatie in elk geval meer mogelij k-
eid biedt voor een langduriger ministerschap en het opbouwen 
an een beleid dan tijdens de periode van de westers-parlemen-
aire demokratie.123 
De tegenstelling tussen de periode Sukarno en die van Suharto 
ordt in Indonesië algemeen aangeduid met twee typisch kosmo-
ogische formuleringen: Orde Lama en Orde Baru, Oude Orde 
η Nieuwe Orde. De slogan Nieuwe Orde zou volgens Cl. Geertz 
u reeds bij de bevolking oproepen typisch messianistische 
erwachtingen, waarvan we in het verleden al zoveel voorbed­
en hebben gezien.124 Er zijn echter redenen om van de Nieuwe 
Orde meer heil te verwachten dan van de Oude Orde. Suharto 
identificeert het belang van zichzelf niet met dat van Indonesië 
en de volle nadruk is komen te liggen op het ekonomisch her-
stel van het land. 
Maar de tegenstelling rond de basis van de staat is ook in de 
Nieuwe Orde een van de belangrijke oorzaken van vertraging 
van de vooruitgang. Suharto heeft daar ook op gewezen in zijn 
rede bij de opening van de MPRS in maart 196S.125 Regering 
en legerleiders blijven vasthouden aan de Konstitusi Proklamasi 
met de Pantja Sila. Wij hebben reeds gewezen op de uitspraak 
van Adam Malik 4 april 1966 en op de tekst van het dokument, 
waarmee de macht werd overgedragen aan Suharto op 22 fe-
bruari 1967. Overeenkomstig hiermee wordt in een verklaring 
van de gezamenlijke strijdkrachten van 21 december 1966 ver-
klaard, dat de Pantja Sila en de grondwet van 1945 moeten wor-
den geëerbiedigd.126 En in de taakomschrijving van het 23 
augustus 1967, overeenkomstig een opdracht van de MPRS 
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bij presidentieel dekreet opgericht Instituut voor de Wetensch 
een staatsapparaat voor het organiseren en koördineren van 
tenschappelijk onderzoek, staat o.a. 'Het zoeken naar wete 
schappelijke waarheid in zoverre niet in strijd met de Pantja 
la en de grondwet van 1945'.127 Het standpunt van de reg 
ring ten aanzien van de Pantja Sila en de Konstitusi Proklam 
werd herhaaldelijk weergegeven door Taswin Almalik Natadi 
grat, die thans ambassadeur van Indonesië in Nederland is. 
werd na de benoeming van Suharto tot waarnemend preside 
hoofd van de persoonlijke staf van Suharto,128 welke staf (St 
Pribadi) op 13 juni 1968 ontbonden is.12^ In diverse redevo 
ringen en interviews heeft hij de beginselen van de Nieuwe Or 
uiteengezet. Daarin komen o.a. de volgende uitspraken voo 
'Onder leiding van de hoogste kommandant van mij is d 
Nieuwe Orde bezig de demokratie te herstellen en te rehabilit 
ren, die in het verleden door de Oude Orde onder leiding van i 
Sukarno derailleerde tot een NASAKOM demokratie.'13o O n 
ze staatsfilosofie is gefundeerd op de Pantja Sila, waarvan d 
eerste S ila luidt: "Het geloof in de Enige God". In dit raa 
heeft onze president steeds met klem verklaard, dat de Indone 
sische natie tolerantie moet betrachten tegenover andersdenken 
den op religieus terrein. Wat betreft de pogingen tot het oprich 
ten van de Islamstaat moet worden opgemerkt, dat dit streve 
in het verleden werkelijk bestaan heeft, maar steeds zonder suc 
ces. Voorts bestond ook de trend tot het stichten van een kom 
munistische staat, welke poging vruchteloos is gebleken.'131 
'In deze periode van politieke stabilisatie moet worden afge-
rekend met alle gevolgen van de coup van 1965 en wat er nog 
aan restanten mocht zijn overgebleven moet verdwijnen. Tevens 
moeten wij volledig terugkeren naar de demokratie van de Pan-
tja Sila en wel zodanig, dat de Pantja Sila en de grondwet van 
1945 zullen worden toegepast op een zuivere en konsekwente 
wijze. 
Wat de politieke partijen niet meer behoren te doen, is elkaar 
te lijf gaan over diverse ideologieën. Wat wij moeten doen is vóór 
alles aanvaarden van de Pantja Sila als onze ideologie, omdat 
de Pantja Sila in de geschiedenis die het heeft doorlopen, al vol-
doende is beproefd om het te doen aanvaarden als een levens-
filosofie en de levensbeschouwing van het Indonesische v o l k . . . 
Historisch bezien zult u kunnen konstateren, dat de militairen 
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zeds nauw verbonden zijn geweest met alles wat te maken 
eft met het nationale ontwikkelingsproces en wel omdat zij -
militairen - in feite de nationale strijdkrachten vormen, die 
e gewapende verdedigers zijn van de Pantja Sila . . . In het voe-
n van haar buitenlandse politiek baseert de Indonesische rego­
ng zich op de besluiten van het Volkskongres van 1966. Deze 
ijn: . . . Het verbeteren van de goodwill van andere volken en 
el door te trachten meer vrienden dan vijanden te maken door 
et verwijderen van de geschillen en door het zoeken naar har-
onische oplossingen in overeenstemming met de filosofie van 
e Pantja Sila."1 3 2 
. . . onze Nieuwe Orde, een nieuwe rechtsorde naar moderne 
ndonesische maatstaven, die haar grondslagen vindt in de staats-
ilosofie van de Pantja Sila en in de Indonesische grondwet van 
945 . . . Sinds de vierde algemene vergadering van de MPRS 
η 1966 is de status van de staatsorganen - centrale zowel als 
egjonale - teruggebracht tot de status en de funktie zoals ver-
eld in de grondwet van 1945 . . . Alle revoltes, die ten doel 
adden de Pantja Sila principes te overtreden konden wij dank 
zij onze strijdkrachten de kop indrukken.' ізз 
'Wat wij willen, is meer voedsel, meer kleding, meer on­
derwijs voor ons volk. Wij willen ons land materieel, mentaal 
en moreel sterk maken zodat de idealen van de konstitutie van 
1945 gebaseerd op de Pantja Sila bereikt worden, dat is: het 
scheppen van een rechtvaardige welvarende maatschappij.'1 3 4 
Tenslotte willen wij nog vermelden een resolutie van de orga­
nisatie: 'Aktie voor de verdediging van de proklamatie van 17 
augustus 1945', die werd opgesteld op 14 juli 1968 in verband 
met de stemming in Irian Barat in augustus 1969. In deze naar 
de UNO, de regering in Den Haag en Djakarta en naar allerlei 
andere instanties gezonden resolutie staat, 'dat op basis van de 
onafhankelijkheidsproklamatie van 17 augustus 1945 wij slechts 
één enkele staat vormen, namelijk de eenheidsstaat de Republiek 
Indonesia, omvattende het gebied van Sabang tot Merauke, 
welke gebaseerd is op de Pantja Sila en op de grondwet van 
1945.'135 
Naast de Pantja Sila en de Konstitusi Proklamasi is ook het 
ideaal van musjawarah en mujakat gebleven. In het Volkskon-
gres moet volgens de Konstitusi Proklamasi na het mus-
jawarah overgegaan worden tot het nemen van besluiten met 
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stemmen.136 Over de procedure in de Volksvertegenwoordigi 
(parlement) had de Komtitusi Proklamasi niets bepaald.137 
het van kracht worden van de Konstitusi Proklamasi in 19 
werd in het parlement de procedure musjawarah-mufakat g 
bruikt. Daar is nu in zoverre verandering in gekomen, dat in 
Volksvertegenwoordiging besluiten genomen worden met mee 
derheid van stemmen, wanneer over een onderwerp in de kor. 
missie (verg. onze kamerkommissies) geen mufakat bereikt is.1· 
Bij de stemming op West Irian in augustus 1969 over de d 
finitieve aansluiting bij Indonesië werd ook het systeem va 
musjawarah-mufakat toegepast. Aan het overleg, waarin de dee 
nemers tot mufakat moeten komen werd deelgenomen volgen 
een in Indonesië bekende formule: distriktsafgevaardigde 
stamhoofden en vertegenwoordigers van funktionele groepe 
(vertegenwoordigers van politieke partijen, vrouwen-, jeugd- e 
godsdienstorganisaties.139) 
De regering Suharto moge dan voortgaan op het standpun 
van de nationalisten en de Konstitusi Proklamasi met de Pantj. 
Sila verdedigen, en daarbij de nadruk leggen op de ekonomisch 
opbouw van het land en het bewaren van de eenheid van Sa-
bang tot Merauke, de islamitische organisaties blijven ook o 
hun standpunt staan. Organisaties van reformistische islamieten 
zoals de Muhammadyah en de studentenvereniging H.M.I. en 
organisaties van de traditionele islamieten zoals de Nahdatal 
Ulama en de studentenvereniging Ansor blijven strijden voor hun 
ideaal: islamstaat. De islamieten van dergelijke organisaties blij-
ven verdedigen, dat eerst Indonesië een islamstaat moet wor-
den, minstens volgens de formulering van het Piagam Djakarta 
en dat daarna de ekonomische problemen vanzelf worden opge-
lost. De Koran heeft immers al in alles voorzien. Nu het dreigen-
de spook van de P.K.l. overheersing is verdwenen, leeft de is-
lamgemeenschap in Indonesië weer op.140 
Een van de eerste naar boven gekomen wensen van de refor-
mistische islamieten was natuurlijk om naast de Muhammadyah 
weer een zuiver politieke partij te hebben als voortzetting van 
de in 1960 verboden Masjumi. Suharto heeft de heroprichting 
van de Masjumi in 1967 uitdrukkelijk verboden, omdat zij 
te nauw verbonden was met de opstand op Sumatera en de in 
Padang gevormde tegenregering van 1958.141 
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Mohammed Hatta zou een kompromis voorstel hebben ge-
aan. Hij wilde een nieuwe partij oprichten: Partai Demokrasi Is-
m Indonesia. Deze partij zou als staatkundige basis de Pantja 
ila willen erkennen en voor het persoonlijke leven de islam, 
oals Hatta zelf heeft gepraktiseerd. Suharto heeft de oprichting 
an deze partij verboden. Zolang het partijstelsel niet is gewijzigd 
ogen er geen nieuwe partijen worden opgericht.142 
De twee belangrijkste aspekten van de islamgemeenschap in 
ndonesië zijn nog steeds die van een heftige tweestrijd onder-
ing, maar een grote eensgezindheid, waar het geldt de eis van 
e islamstaat. 
Het onderlinge twistpunt bij uitstek is nog steeds hetzelfde 
als waarom in 1952 de Nahdatal Ulama zich uit de Masjumi 
losmaakte: wie heeft de macht in het Ministerie van Godsdienst. 
Doordat de reformistische islamieten geen eigen politieke partij 
hebben, moet een organisatie als de a-politieke Muhammadyah 
met lede ogen aanzien, dat dit ministerie nagenoeg helemaal is 
veroverd door de traditionele Nahdatal UlamaM3 
Sjaffruddin Perwiranegara, een van de leiders van de voor-
malige Masjumi uitte in een toespraak in Bandung in november 
1967 de wens, dat alle organisaties van de islamieten zich zouden 
opheffen om dan tot de oprichting van één partij over te gaan. De 
partijen zaten elkaar nu alleen maar in de haren om het verove-
ren van zetels en posities. Daarbij werden Mohammed en de Tra-
ditie geciteerd om niets dan het nastreven van eigen belang te 
rechtvaardigen. Mochtar Lubis voegt aan een samenvatting van 
deze rede de verzuchting toe 'dat wij ons er pijnlijk van bewust 
zijn, dat deze kreet zoals er vele zijn geweest in het verleden, al-
leen een schorre stem is in de woestijn opgeslokt door de een-
zaamheid.'14* 
In de Konstituante speelde naar aanleiding van het regerings-
voorstel om terug te keren naar de Konstitusi Proklamasi het 
Piagam Djakarta een grote rol in de diskussies. Het Piagam Dja-
karta is als een ideaal blijven leven bij de moslims. In de 'Is-
lamstaat' Atjeh voert Beureu'eh sinds de uitroeiing van de adat-
hoofden in 1945-1946 nog steeds het bewind. In Atjeh, waar re-
gelmatig agitaties tegen een kleine daar wonende groep christe-
nen voorkomen, vaak met geweld gepaard gaande, werd in 
1968 de oppositie tegen het Piagam Djakarta nog eens duidelijk 
afgewezen en wel 'als een kastratie van de konstitutie van 
1945'. 
263 
In mei 1968 maakte Radio Republiek Indonesië bekend, dat 
Atjeh een dokument gevonden was, waarin de bevolking opg 
roepen werd tot het voeren van de Heilige Oorlog. De onru 
in Atjeh was aanleiding voor Suharto om er begin septemb 
1968 zelf naar toe te gaan en Beureu'eh in een persoonlijk onde 
houd tot de orde te roepen.14^ In 1963 had de minister voo 
godsdienst Saifuddin Zukri op de verjaardag van het Piagam Dj 
karta 22 juni verklaard, dat zijn ministerie niet zou vergete 
samen met de hele gemeenschap de grondbeginselen van he 
Piagam Djakarta uit te voeren.146 Volgens een verklaring va 
H. A. Sjaichu in juni 1966 is het standpunt van zijn partij, d 
Nahdatal Ulama, dat de beginselen van het Piagam Djakart 
onbetwistbaar zijn, omdat dit de vrucht is van een gentlemen' 
agreement tussen islamieten en christenen en nationalisten e 
als zodanig de ruggegraat van de eenheid met als grondwet die 
van 1945, die de basis is van alle recht in Indonesië.147 
Hoewel het voorstel van de Nahdatal Ulama om 22 juni als 
een nationale dag te vieren geen officiële goedkeuring heeft, is 
de laatste jaren de verjaardag van het Piagam Djakarta door 
veel moslims gevierd met plechtigheden en speeches.148 
De werkkommissie, die begin 1967 de zittingen van het Volks-
kongres moest voorbereiden, ontving een voorstel van enkele 
moslimgroepen waarin gevraagd werd, dat in de konstitutie van 
Indonesië zou worden vastgelegd, dat Indonesië een islamstaat 
is. Het gevraagde werd zelfs geen agendapunt. Aan het slot van 
de zitting verklaarde de voorzitter van het Volkskongres, dat in 
de nieuwe fase op geen enkele wijze afgeweken zou worden van 
de konstitutie en de konstitutionele vrijheden, waartoe men zich 
bij de oprichting van de Republiek verplicht had.149 
Op 24 april 1968 ging Nasution nader in op het Piagam Dja-
karta. In een toespraak voor studenten waarschuwde hij voor 
negatieve tendenzen o.a. tegenstellingen tussen godsdiensten. Hij 
spoorde de studenten aan het vaandel van de godsdienstige een-
dracht hoog te houden 'met inachtneming van het Piagam Dja-
karta.'150* In deze formulering zien wij weer het benadrukken 
van het Piagam Djakarta, zoals in 1959 zo vaak gebeurde door 
de tegenstanders van de islamstaat. Enerzijds een erkennen van 
het grote belang van dit dokument maar anderzijds geen weg 
openen, waardoor het Piagam Djakarta rechtskracht zou krijgen 
en om dat laatste is het de islamieten juist nog steeds te doen.150b 
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Ondertussen proberen de islamieten Indonesië het aanzien te 
ven van een islamstaat. Het aantal moskeeën, dat de laatste 
ren gebouwd is, bedraagt vele honderden. Alleen in Makassar 
100 en in heel Zuid-West Sulawesi buiten Makassar nog eens 
ее honderd. Op het eiland Biak is een grote moskee in aan-
uw, ofschoon er onder de Papua's daar geen islamieten zijn. 
aar Biak is de invalspoort voor Irian Barat door het grote 
iegveld. Het eerste wat men moet zien, is een moskee. De op-
&p tot gebed vanuit vele moskeeën via luidsprekers over grote 
fstand te horen, moeten ook de indruk bevorderen, dat Indo-
esië een islamstaat is. Maar het feit, dat men in de meeste stre-
en en steden zelden iemand ziet die zich van die gebedsoproep 
ts aantrekt, wekt eerder de tegengestelde indruk. 
Naast de talrijke moskeeën vormen de enorme hoeveelheid 
agbladen en tijdschriften een middel tot verspreiding van de 
slamgeest. Van de tijdschriften zijn de belangrijkste: Suara Mu-
ammadyah; Hikmah; Perbaikan; Mimbar Agama en Penjuluh 
gama (beide van het Ministerie van Godsdienst); Mulim en 
nuur (beide van de Ahmadyah); Pandji Masjawarakat, een 
eer goed tijdschrift van de reformistische islamieten; Al Dja-
niah; Gema Islam, waarin veel vooraanstaande islamieten 
schrijven; Ruhul Islam. 
Voor vele tijdschriften, voor de als progressief bekend staan-
de Angkatan Masjid (Bond van Moskeeën), voor de Madalis Mu-
nazarah (Hoge Raad voor de Islam), voor de hele groep ulama's 
en voor de meerderheid van de intelligentsia onder de moslims 
geldt nog steeds het standpunt dat de islam het enige en laatste 
middel is om allerlei soorten problemen op te lossen. In geschrif-
ten, die meer door retoriek dan kwaliteit van inhoud uitmun-
ten (enkele uitgezonderd) wordt de bevolking opgeroepen de 
komst van de islamstaat te bespoedigen met als boventoon: "de 
slag winnen.'151 
Welke slag moet er gewonnen worden? Het geldt hier twee 
aspekten van één slag. Allereerst geldt nu het de strijd tegen hen, 
die van 'islamieten' christenen maken. De strijd tegen de 
P.K.I. is gewonnen, maar nu stellen veel islamieten zich te weer 
tegen de overgang van niet christenen naar het christendom. Wij 
komen hierop terug in het derde deel. Deze strijd, de strijd tegen 
de bekeringen, valt samen met de strijd tegen de nationale kui-
tuur en godsdienst. Doordat de pre-islamitische adat zo sterk is en 
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de hindoe-javaanse kuituur bij abangan en prijaji alles overhe 
send is, kent Indonesië immers veel statistiek-islamieten. 
Wij hebben in dit tweede deel de tegenstelling gezien ν 
nationalisten en islamieten. De grote moeilijkheid is, dat 
meeste nationalisten doorgaan voor islamieten, zich ook zo η 
men, maar dit 'islamiet zijn' beleven binnen de kosmologisc 
hindoe-javaanse wereldbeschouwing waarbinnen een grote ν 
draagzaamheid bestaat: 'many are the ways.'i52 Het ideaal ν 
de echte islamieten die zich in islamitische organisaties vereni 
hebben, is nog steeds het oude ideaal: elke islamiet, ook el 
statistiek-islamiet moet na de proklamatie van de islamsta 
gedwongen worden om te leven overeenkomstig de alles omva 
tende islamitische plichtenleer. Dit zal dan vanzelf meebrenge 
dat niemand meer naar een andere godsdienst overgaat. Dus ni 
alleen andere problemen, maar ook dit probleem zal - zoals 2 
het zien - na de proklamatie van de islamstaat worden opgelos 
Zou men willen nagaan hoeveel praktiserende moslims er in In 
donesië zijn, dan staat men voor een groot probleem. De hiervoo 
gegeven percentages lopen uiteen van 10 % tot 90 %. De nume 
rieke meerderheid wordt echter zo zeer door de islamieten al 
argument voor een proklamatie van de islamstaat gebruikt, da 
wij er even op ingaan. 
Suharto zei in zijn 16 augustus rede van 1967, dat men ziel 
niet moest beroepen op minoriteit of manoriteit, omdat dit mee 
kreten waren dan bewezen feiten.153 
Men kan als uitgangspunt bv. nemen, dat iemand, die over-
tuigd islamiet is, ook bij verkiezingen op een moslimpartij stemt. 
Uitgaande van de enige algemene verkiezingen, die er tot nu toe 
gehouden zijn, die van 1955, zou in Indonesië 43 % van de be-
volking islamiet zijn.154 
Sociologen als Gazzalba, Hazairin e.a. beweren, dat minder 
dan 50 % in gedrag, levensbeschouwing en rechtsopvatting leeft 
in overeenstemming met de leer van de islam. Wat betreft de 
godsdienstkennis bij geregistreerde islamieten, liggen de cijfers 
nog lager; M. Hatta schat, dat 10 % van de islamieten praktiseert 
volgens hun religie.155 Gazzalba zegt in een artikel in 1966: '9 
van de 10 mensen zijn leken als het gaat om de praktische isla-
mitische voorschriften.'156 
De minister van godsdienst Wahib Wahab zelf verklaarde in 
1960, dat niet meer dan 10 % van de Indonesische bevolking 
praktiserend islamiet is.167 
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Een onderzoek naar het onderhouden van de voorgeschreven 
bedsoefeningen heeft in de dorpen, die zich islamiet noemen, 
tgewezen, dat het percentage moslims, dat zich aan deze plicht 
udt, varieert van 0 tot 15 %. De voorgeschreven aalmoes 
erd in 1967 in Jogjakarta door 14 % en in Djakarta door 30 % 
etaald. Een onderzoek naar het onderhouden van de vasten 
ees in West-Djawa uit: 12 % praktiseert dit voorschrift, in 
lidden-Djawa: І^ІоЛ^ 
Islamitische instanties, vooral de kantoren van het Ministerie 
an Godsdienst, geven over het algemeen grote percentages. Men 
an die gemakkelijk krijgen door bv. als uitgangspunt te nemen: 
ie trouwt er volgens de islamitische huwelijkswetgeving. Dan 
an men in Midden-Djawa misschien wel tot 90 % komen, maar 
en moet daarbij bedenken dat deze huwelijkssluiting verplicht 
voor iedereen, die niet christen of boeddha-hindoe is. Dit 
voorschrift is een van de restanten uit de koloniale tijd. 
Uiteindelijk keert zich dit getallengegoochel tegen de islam, 
want dit houdt dan in, dat de islamieten willen, dat voor ieder­
een bekende oud-P.X./.ers, korruptelingen enz. bij hen gerekend 
worden. Het image van de islam wordt er niet beter op. 1 5 9 Het 
afkondigen van een islamstaat of het erkennen van het Pia-
gam Djakarta als een officieel dokument met rechtskracht zou 
inhouden, dat 90 % van de bevolking gedwongen moet worden 
overeenkomstig de islamitische plichtenleer te leven. Op de kon-
sekwenties van deze eventuele godsdienstig-kulturele revolutie 
wezen wij op de laatste pagina's van het eerste deel. 
Wanneer wij de huidige situatie in Indonesië vergelijken met die 
van de eerste jaren van de onafhankelijkheidsstrijd, toen de prin-
cipiële beslissingen genomen werden, dan zijn de overeenkom-
sten duidelijk: Er is een groep leiders, die het nationalisme pri-
mair stelt. Onder hen treffen wij de prijaji Javanen als de belang-
rijkste en meest invloedrijke leiders. Een tweede groep leiders 
stelt de islam primair als een alle aspekten van het leven om-
vattende godsdienst. Er is ten slotte de grote massa abangan-Ja-
vanen, die meegaat met diegenen, die het meest de sociaal-eko-
nomische vooruitgang benadrukken als het eerst op te lossen 
probleem voor Indonesië. Even koos deze massa voor de Sarekat 
Islam kort na de oprichting van de partij. In de twintiger jaren 
werden de messianistisch geladen verwachtingen van de tijd van 
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welvaart en rechtvaardigheid verbonden met de P.K.I. 
In de eerste twee korte perioden van Sukarno's optreden klam 
te de massa zich vast aan de nationalisten en vooral a 
Sukarno. Na de Japanse bezetting koos de massa steeds me 
voor de P.K.I., die - eenmaal de lange weg gekozen - het im 
ge kreeg aan de nationale identiteit trouw te blijven. Suhar 
en zijn regering hebben de geschiedenis begrepen en gaan zi 
met behoud van de in Konstitusi Proklamasi met Pantja Sila vas 
gelegde nationale identiteit toeleggen op de ekonomische voo 
uitgang van het land, allereerst ten bate van de abangan-mass 
Een van de meest urgente kwesties, die om een oplossing vrage 
is het vraagstuk van het partijstelsel. Door het partijstelsel zoal 
dat tot nu toe bestond, werden de sociaal-ekonomische, kultu 
reel-godsdienstige tegenstellingen tussen prijaji-abangan en de is 
landeten versterkt ten koste van de vooruitgang van het land 
Men zal moeten proberen om op basis van de Pantja Sila ее 
partijstelsel te ontwerpen waardoor deze tegenstellingen niet ver 
sterkt worden, maar zo veel mogelijk geweerd worden uit d 
strijd tussen partijen.160 
Van de vier grote partijen, die 78 0/o van de stemmen ver­
wierven bij de verkiezingen in 1955, bestaat alleen nog de tra­
ditioneel-islamitische Nahdatal Ulama. De Masjumi is in 1960 
door Sukarno, de P.K.I. in 1966 door Suharto verboden. De 
P.N.I. is in de loop van 1967 door haar nauwe relaties met de 
P.K.I. in het verleden op veel plaatsen ook verboden.1 ei Voor 
reformistische islamieten, voor de prijaji, voor de abangan en 
voor de hindoes van Bali is er nu geen partij meer, waarin zij 
zich thuis zouden voelen. De wanhopig grote moeilijkheid blijft 
een bevredigende oplossing te vinden, zolang de islamieten niet 
toe komen aan een interne diskussie over het totalitair karakter 
van de islamitische plichtenleer. 
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SUKARNO 
Sukarno als adathoojd 
ij willen nog eens terug komen op de superaationalist Sukamo. 
ij heeft meer dan wie ook de laatste veertig jaren het gezicht 
an Indonesië bepaald. 
Het originele van Sukamo vanaf zijn optreden in Jong Java, 
as het afstemmen van de onafhankelijkheidsbeweging op heel de 
rchipel. Sukamo stond vanaf het begin voor ogen een onafhan-
elijke archipel en geen onafhankelijke groepen van eilanden en 
venmin onafhankelijkheid van de grote eilanden ieder afzonder-
ijk. 
Om dit te kunnen bereiken was het noodzakelijk voort te 
ouwen op een onder heel de archipel-bevolking voorkomend 
igen fundament: het Indonesische dorp, de socio-religious mi-
ro-society: de dorpsidentiteit als nationale identiteit, de adatbe-
stuursstruktuur van de dorpen - musjawarah, mufakat - als be-
stuursstmktuur van Indonesië, het dorpssocialisme, - kommuna-
listisch gotong-rojong leef- en werkpatroon, - als het Indonesi-
sche socialisme, de magisch religieus geladen eenheidsbeleving 
van de dorpsgemeenschap als eenheidsbeleving van het Indone-
sische volk. 
Sukamo zette hierop alle kaarten bij het streven naar een een-
heid van zulk een bont agglomeraat van volken, die in de ge-
schiedenis zulk een verschillende kulturele en godsdienstige ont-
wikkeling hadden gekend. Maar de 'socio-religious micro-society' 
het dorp, is een diep geworteld kultuursubstraat, dat levend ge-
bleven is bij de nog in stamreligies levende bevolking, bij de 
hindoe-javaanse bevolking, bij de hindoes van Bali én bij de 
geïslamiseerde bevolking. 
Wat het adathoofd in de dorpen deed, wilde Sukamo doen in 
Indonesië's nationaal bestuur: de leider zijn van het musjawarah 
om te komen tot een mu/afaii-besluit, zodanig, dat de orde in 
de 'micro-society' resp. 'macro-society' niet verstoord wordt. 
Deze met de kosmologische mythologie verbonden taak wilde 
Sukamo voor heel het land vervullen. De best typerende naam 
voor de funktie die Sukamo binnen de nationale identiteit toe-
komt, is die van adathoofd. Wij hebben hem al vaak zo genoemd. 
Het is hier wellicht op zijn plaats even in te gaan op het boek 
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van В. Dahm. Deze auteur legt m.i. te eenzijdig de nadruk 
het hindoe-javaans synkretisme als de sleutel, die ons de to 
gang moet geven tot een goed begrip van Sukarno's ideeën. M 
name het samengaan van marxisme, nationalisme en islam 
Sukamo zou te verklaren zijn vanuit het synkretisme en de w 
jang mythologie van het hindoe-javanisme. B. Dahm plaatst he 
het optreden van Sukamo in de onafhankelijkheidsstrijd tege 
de achtergrond van de Bharatajuda, de Javaanse versie van d 
Mahabharata.16^ Maar het hindoe-javaanse denken staat ni 
geïsoleerd binnen de archipel. En het gebruik maken van d 
mythologie kent men eveneens in heel de archipel. 
'Alles is één' is de door B. Dahm gegeven samenvattin 
van het hindoe-javaans synkretisme.163 Wij willen deze samen 
vatting of definitie zó niet bestrijden, maar wel de uitleg ervan 
Het 'alles is één' is niet een kwestie van alle mogelijke aan el 
kaar tegengestelde ideeën bij elkaar klutsen.16* Het 'alles i 
één' betekent: alles en iedereen, ook elke ideologie, zijn plaat 
geven, mits iedere stroming weet te geven en te nemen om ζ 
mee het geheel, het volk, de mikrokosmos en de makrokosmos 
in harmonie in evenwicht te houden. En dit kosmologisch be­
leven van de adatgemeenschap en de diverse stromingen binnen 
de gemeenschap is eigen aan de hele archipelbevolking. 
Om Sukamo te begrijpen moet men niet alleen nagaan wat er 
zich op Djawa heeft afgespeeld, maar ook wat daarin algemeen 
Indonesisch is. Dan pas kan men begrijpen, waarom Sukamo 
over heel de archipel aanbeden werd. 
B. Dahm vermeldt wel, dat Sukamo in Jong Java fulmineerde 
tegen een eng Javanisme en pleitte voor het gebmiken van het 
Maleis als nationale taal,165 en dat Sukamo in de federatie van 
partijen, de P.P.P.K.I., in 1928 de nadruk legde op het musjawa-
rah en mujakat beginsel,166 en hij vermeldt ook, dat Sukamo in 
zijn Pantja Sila rede van 1945 zijn beginselen samenvat in het 
gotong-rojong princiep167, maar verwaarloost de diepere kosmo­
logische betekenis hiervan na te gaan. Terwijl hier juist de kem 
ligt van Sukarno's nationalisme: Indonesië en de gemeenschap-
pelijke kultuurtrek van Indonesië, de adatgemeenschap. 
Onder de titel 'Sukamo als Javaan' geeft B. Dahm de laatste 
passage van de Pantja Sila rede over de samenbundeling van al-
le Sila in het gotong-rojong beginsel.168 Maar hier is niet Sukar-
no als Javaan, maar Sukamo als Indonesiër aan het woord.169 
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oor Sukarno betekende het ideaal één land, één taal, één volk, 
t de Indonesische bevolking moest komen tot een eenheid en 
iheidsbeleving zoals die van de adatgemeenschap in de dor-
a. Zoals elke kommunalistische adatgemeenschap in de dor-
n godsdienstig, ekonomisch, juridisch en sociologisch een een-
id is, zo moest ook de eenheid van Indonesië worden. En zo-
s de dorpsgemeenschap voor de dorpeling een 'salvation com-
unity' is, zo moest dat Indonesië voor de Indonesiërs zijn. Voor 
kamo zelf was er die beleving. 
Daarom legde Sukarno zo vaak de nadruk op het gotong-ro-
ng beginsel als samenvatting van de Pantja Sila en van de 
ationale identiteit. Hier wordt de erkenning van God en de an-
ere vier Sila geplaatst binnen de kommunale samenleving, bin-
en de beleving van de gemeenschap als 'salvation communi-
'. Daarom erkent hij geen persoonlijke God, maar een God, die 
alles is. God is als het ware het hoogste, het geestelijk begin-
el van de eenheidsbeleving, van de 'salvation community'. 
e gemeenschap is het begin en het einde van alles.170 
Wil de islam een plaats hebben binnen die gemeenschap, 
oed, maar dan als stimulans voor het bestaande geloof in God, 
et afwijzing van de islamstaat, maar erkenning van de Pantja 
ila. Er is geen bezwaar om de naam islam dan nog te gebrui-
en. 
Wil het kommunisme een plaats binnen die gemeenschap, goed, 
aar dan als stimulans voor het bestaande kommunalisme in 
de gemeenschap, met afwijzing van een volksdemokratische 
staat, maar erkenning van de Pantja Sila. Er is geen bezwaar 
om dan nog de naam kommunisme te gebruiken. 
Wil de demokratie een plaats, goed, maar dan als stimulans 
voor de bestaande demokratie in het musjawarah en mujakat 
onder leiding van de 'krachtige hoeder' en geen parlementaire 
demokratie met als beslissende faktor een meerderheid van stem-
men. Er is geen bezwaar om de naam demokratie dan nog te 
gebruiken. 
Dit is geen synkretisme, maar van elders gekomen idealen 
ombuigen tot bruikbare instrumenten binnen de nationale iden-
titeit. In de NASAKOM-ao\Snae gaan dan ook geen islam, kom-
munisme en nationalisme zo samen, dat islam en kommunisme 
volledig tot hun recht kunnen komen. De NASAKOM-aoktraie 
is alleen maar nationalisme. In NASAKOM wordt daarbij bij-
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zondere waardering uitgesproken voor de islam (en elke ge 
dienst) en bet kommunisme als twee krachtige stimulerende f. 
toren voor twee aspekten van de nationale identiteit, resp. 1 
geloof in God en het kommunalistisch karakter van de Indo 
sische samenleving. 
De heersers in de archipel hebben vroeger uit ekonomische 
politieke motieven ruimte gegeven aan hindoeïsme, boeddhis 
en islam en deze godsdiensten gebruikt ter versterking van de η 
tionale identiteit - vooral versterking van de magische bas 
waarop de macht van de vorst rustte. Zo heeft Sukarno als ku 
tuur gebonden en eigen kuituur verheerlijkend heerser het kori 
munisme en opnieuw de islam dienstbaar willen maken aan 
nationale identiteit van Indonesië. 
Sukamo was zich bewust van deze eeuwenoude Indonesisch 
eigen wijze van tegemoet komen aan van elders gekomen ku 
tuur en godsdienst. Hij heeft in zijn Pantja Sila rede ook opge 
merkt - zoals wij hebben gezien - dat de Pantja Sila gee 
originele vondst van hem zelf was. 'Ik heb niets anders ge 
daan dan diep gegraven in de bodem van onze eige 
tradities'17! en de woorden Pantja Sila had hij gekozen 'over 
eenkomstig de instructies van een vriend van mij, een taalkun 
dige.'i72 
En in zijn Heidelbergse geloofsbelijdenis wees Sukamo uit 
drukkelijk op de invloeden van de godsdiensten uit India, Oost-
Azië en het Midden-Oosten, waaruit 'onze natie een bijzondere 
wereldbeschouwing geput heeft, die de wens naar eigen natio-
naal leven tracht te verbinden met verdraagzaamheid tegenover 
andere geestelijke en kulturele stromingen.'173 En in die zelf-
de rede in Heidelberg zegt hij in zijn uiteenzetting van de Pantja 
Sila: 'ons nationalisme is voortgekomen uit het oorspronkelijke 
Indonesische volkseigen. Het is een renaissance van fundamen-
tele gedachten, die sedert eeuwen bij het Indonesische volk wor-
den aangetroffen. In de oeroude geschiedenis van ons volk heb-
ben wij het goede en het positieve, dat andere volken naar onze 
eilanden brachten, opgenomen en aangepast aan ons volkskarak-
ter.'17* 
Dat de Konstitusi Proklamasi met de Pantja Sila na Sukamo op-
nieuw met zo veel klem gehandhaafd en verdedigd worden, is een 
duidelijk bewijs, dat Sukamo in deze wijze van denken een ex-
ponent was van alle nationalisten die het nationaal eigene voor-
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stellen. De kontroverse tussen Sukarno en andere nationalis-
n - al dan niet officier - in 1965-1967 lag hierin, dat Su-
amo meende de P.K.I. in de hand te kunnen houden en te ge-
ruiken voor zijn idealen. Vele andere nationalisten geloofden 
aar niet in, noch in de mogelijkheid, dat het kommunisme als 
eologie ooit om te buigen zou zijn en nog minder geloofden 
ij in de privé idealen van Sukarno, waarop wij nu nader in-
aan. 
. Sukarno als de klassieke hindoe-javaanse messias-vorst en 
restaurateur van Madjapahits empire 
et tragische in Sukarno is geweest, dat hij niet tevreden kon 
ïjn met de hem door de Konstitusi Proklamasi toegekende plaats 
van het wijze adathoofd. Hoezeer hij ook de dorpsidentiteit bena-
drukte als identiteit van Indonesië, hij is er zelf ontrouw aan ge-
worden door zich de macht en de status aan te meten van de 
in de loop der geschiedenis boven de adatdorpen gegroeide 
macht en status van de vorst. Deze vorst had overigens dezelfde 
funktie als het adathoofd. Beiden hadden te zorgen voor het 
evenwicht van de krachten en stromingen in de gemeenschap 
om zo het geheel in orde te houden. In feite heeft echter het 
centralisme van de vorsten nooit de kracht van de adatgemeen-
schap in betekenis kunnen overtreffen.175 Sukamo heeft zich 
niet weten te beperken tot het overplaatsen van de eigenlijke 
vitale bron van gemeenschapsleven, het dorp, op nationaal ni-
veau, maar in de loop der jaren gekozen voor de zwakker en 
wankeler positie van de vorst. 
Naar mate Sukarno meer en meer gelijk kreeg in de veroor-
deling van het westers parlementair stelsel als ongeschikt voor 
Indonesië, groeide in de vijftiger jaren zijn zelfvertrouwen, dat 
toch al niet gering was, en de overtuiging, dat hij de enige was, 
die Indonesië kon redden. Hij begon daarbij steeds meer herinne-
ringen wakker te roepen aan de oude hindoe-boeddhistische vor-
sten van Zuid-Oost Azië en meer bijzonder aan de hindoe-ja-
vaanse vorsten. 
Er zijn verschillende aspekten in Sukarno's persoon, in zijn 
wijze van regeren en status ophouden, die zozeer een frappante 
overeenkomst vertonen met de vorsten uit het grote verleden, dat 
ze niet als louter toeval aangeduid kunnen worden. Wij geven 
enkele voorbeelden: 
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- De magisch religieuze geladenheid van de vorst als waarbo 
voor het voortbestaan van het rijk.176 Sukarno heeft deze gel 
denheid in het oog van het volk op een verbluffende wijze g 
toond. Wij kunnen in dit verband wijzen op zijn vele redevo 
ringen met als jaarlijks hoogtepunt de 17 augustus redevoerin 
die enkele uren duurde, en waarnaar heel de archipel bevolki 
luisterde. Sukamo sprak met een legendarische weispreken 
heid en 'met de autoriteit en het charisma van de vorsten va 
Djawa's pré-islamitische roemrijk verleden.'177 Iedereen kw 
daarbij ook onder de indruk van zijn talenkennis. Sukamo b 
heerste Indonesisch, Javaans, Soendanees, Balinees en drie ande 
re Indonesische talen, Nederlands, Engels, Frans en Duits. Hi 
maakte bovendien gebruik van andere talen. Eén van zijn rede 
voeringen begon met de Italiaanse woorden Vivere Pericu 
loso.178 In de Manipol rede van 17 augustus 1959 vergeleek Su 
kamo zich met Dante in de Divina Comedia, 'van het Infern 
door het Purgatorio naar het Paradiso.'179 Hij gebruikte in zdji 
redevoeringen voortdurend alle talen, die hij kende zonder d 
passages in vreemde talen te vertalen voor zijn toehoorders, wa 
de magische kracht van zijn redevoeringen bevorderde. Neder-
lands gebruikte hij o.m. om er in te bidden en te vloeken!180 
Wij wezen reeds op zijn gemakkelijk citeren uit de mythologie 
om zo de aktuele situatie duidelijk te maken. Daarmee riep hij 
de verwachtingen van de door de mythen beloofde heilstijd op, 
zó, dat men dacht dat het Sukamo was, die deze heilstijd bracht. 
Met zijn 'ideologie, idealisme, voeding voor de ziel, daar leefde 
ik op'181 gooide hij zich op 'het dronken maken van de mas-
sa met de koppige wijn van de bezieling', wat niets anders be-
tekende dan een oprakelen van diezelfde mythologisch gebon-
den verwachtingen. Wij hebben daar reeds op gewezen.182 
- Het bouwen van grote monumenten en gedenknaalden was 
een taak, die elke grote vorst volbracht. Hij was het aan zijn 
eer verplicht een kraton, een hofstad te bouwen, die een beeld 
was van de makrokosmos, het rijk en van het universum.183 
- Zoals in de oude vorstendommen van Midden- en Oost-Dja-
wa werd het aanzien van het volk en de welvaart van staat en 
volk geïdentificeerd met de grandeur van de hoofdstad, de kra-
ton. En de grandeur van de kraton is een afstraling van de élite, 
die haar bewoonde. En de élite is een afstraling van de magisch-
religieuze kracht van de vorst.184 
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Veel zorg van de élite voor de maatschappelijk-ekonomische 
rheffing van de massa hoeft men - zoals vroeger - daarbij 
iet te verwachten. 
Overeenkomstig die oude rijken bestond de regering van Su-
amo in de laatste jaren uit een paleisregering met intriges en 
valiteiten.185 
Overeenkomstig de oude kratonpaleizen waren de paleizen 
an Sukarno centra van nationale kunst. De beste dansgezel-
chappen uit Indonesië traden op in de paleizen in Djakarta en 
ogor. Sukamo had een grandioze verzameling beeldhouwwer-
en, schilderijen en wa/ang-poppen.186 
In de Zuid-Oost Aziatische vorstendommen speelde de 
ruchtbaarheid van de mensen een grote rol in de ceremonies 
rond de Siwa-lingua.18? Sukamo heeft zich in deze niet onbe-
tuigd gelaten. Zoals die oude vorsten vier hoofdkoninginnen had-
den188, had Sukamo zijn vier hoofdvrouwen, ieder met een 
eigen paleis in Djakarta. Het hebben van vier vrouwen werd 
bovendien goedgekeurd door de islamwet. Daarbij gold van Su-
kamo ook wat H. de Graaf opmerkt van de hindoe-j avaanse vor-
sten: dat hij nl. 'over iedere vrouw, welke hem behaagde, 
placht te beschikken.'iss Sukamo spreekt in zijn autobiografie 
vrijuit over zijn liefde voor de vrouwen190, en beweert een lijst 
te hebben met de namen van 300 vrouwen die hem gevraagd heb-
ben als huwelijksmakelaar op te treden.191 
- Om recht te hebben zich een vorst te noemen, moest men 
zich van ouds kunnen beroepen op een genealogie die een afstam-
ming van een beroemd vorst bewees.1^ Sukarno beweert, dat de 
laatste koning van Buleleng op Bali een oom van zijn moeder was. 
Overgrootvader en grootvader van moederszijde behoorden tot 
de edelen, die gehuld in witte doodsklederen zich met getrokken 
kris door de Nederlanders lieten afmaken. Betovergrootmoeder 
van vaders zijde was slechts een rang lager dan een prinses en 
vocht in de Java-oorlog 1825-1830 aan de zijde van Dipanagara. 
Maar bovenal: zijn vader stamde af van de vorst van Kediri.1^ 
Djajabhaja van de profetieën over Hero Tjokro was ook vorst 
van Kediri en Hero Tjokro zelf zou een residentie in Kediri heb-
ben.194 Elke hindoe-javaanse dynastie had een genealogie bij de 
hand om te bewijzen, dat deze legitieme opvolgster was van de 
voorgaande en zo rechtstreeks van 'het huis van David', Kediri, 
stamde! 
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- Geboorten van vorsten gingen vroeger gepaard met wonderl 
ke natuurverschijnselen zoals een vulkaanuitbarsting bij de g 
boorte van de latere Rajasanagara van Madjapahit (1350-138 
196
 Sukarno wijst er op, dat hij geboren is onder het sterrenbee 
de Tweeling. 'Ik ben een echte tweeling, twee uitersten' en 
zijn geboorte kwam de vulkaan Kelud tot een uitbarsting a 
'een welkomstgroet voor baby Sukamo'.19^ 
- Profetieën in de jeugd van grote leiders over hun toekom 
hebben altijd een nuttig steuntje betekend bij het streven naar d 
macht.197 Sukarno zegt, dat er in zijn jeugd twee voorspellinge 
zijn gedaan over zijn toekomst. Niemand minder dan Douwe 
Dekker zou in Sukarno's jeugd al gewezen hebben op hem als d 
grote Leider. Iets duidelijker was de voorspelling van de leide 
van de Sarekat Islam, Tjokroaminoto over de H.B.S.er Sukamo 
'Nadat hij (Tjokro) lange tijd had gemediteerd, sprak hij op eei 
regenachtige avond plechtig tot zijn gehele gezin: Volg deze jon 
gen. Hij is door Allah gezonden om onze Grote Leider te wor 
den."'i98 
- Het hoeft nu geen verwondering meer te verwekken, dat in d 
tijd van de Republiek in Jogjakarta een Javaan bij Sukamo kwam 
die vertelde in een droom gehoord te hebben, dat op het Diëng-
plateau een steen begraven lag waarop stond, dat een zekere Su-
kamo in deze tijd een nieuwe dynastie zou stichten. Sukamo gaf 
bevel aan het hoofd van de archeologische dienst om de steen te 
gaan opgraven. Deze weigerde, waarop Sukamo een beroep deed 
op de minister van Opvoeding, Onderwijs en Kuituur die even-
eens weigerde.199 
- Zeer belangrijk waren voor de oude vorsten hun titels, waar-
uit bleek, dat niemand in de pyramide van standen - samenhan-
gend met gradatie in magische geladenheid - hoger stond dan 
de vorst.20oa Sukamo had ontstellend veel titels, waarvan wij er 
enkele genoemd hebben.2001» De belangrijkste daarvan waren: 
'Grote Leider van de Revolutie' en 'President voor het Le-
ven'. Drie namen moeten wij hierbij nog vermelden. Allereerst 
het streven van Sukamo om de enige te zijn in Indonesië, die de 
naam van president droeg. In 1961 besliste de 'Kommissie tot 
Bescherming van een Goede Naam van de President,' dat presi-
denten van bestuursorganen van partikuliere universiteiten en on-
dernemingen voortaan de naam zouden dragen: resp. 'Honour-
able intellectual' en 'Honourable Manager.' De titel presi-
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nt bleef gereserveerd voor het hoofd van de staat.201 
Uit magisch-religieus oogpunt gezien was voor de geldigheid 
η een troonsbestijging ook bepalend het verlenen van een ti-
l door geestelijken. Aanvankelijk verleenden hindoeïstische en 
eddhistische monniken een titel, later gebeurde dat door isla-
itische geestelijke leiders.202 De gezamenlijke dekens van de 
lamitische gouvemementsinstituten verleenden in een plechtige 
ssie in Purwekerto in oktober 1961 aan Sukarno de titel: Wa-
yyul Amri, Voorlopig Afgezant van Allah.203 
En uitgerekend in Surakarta, het centrum van het rijk van 
ataram, legitieme opvolgster van Madjapahit werd door de ge-
amenlijke gouverneurs van alle provincies in Indonesië op 22 
nuari 1963 aan Sukarno de titel verleend van Sesupuh Agung, 
he Grand Old', een titel, die vroeger alleen voor grote ko-
gen werd gereserveerd.204 
De vorsten waren vroeger het samenvattend middelpunt van 
et in groepen verdeelde volk. De vorst was tegelijk ook het volk 
elf. Vorst en volk waren identiek.205 Sukarno had zich een zo-
anige positie in Indonesië verworven, dat wie kritiek gaf op Su-
amo kritiek gaf op het volk, op Indonesië.206 Sukarno, die in 
de onafhankelijksstrijd al genoemd werd 'Bapa Indone-
¿a'207 zegt, dat wie Sukarno begrijpt, daardoor Indonesië be-
grijpt.208 Want hij is niet alleen 'het Grote Oor van het Indo-
nesische volk' en 'de Mond van het Indonesische volk'209, 
maar - zegt hij - 'Sukarno is het volk.'zw 
- Wat nog voor een algehele gelijkheid met de oude vorsten 
ontbrak, was, dat dit alles zijn kulminatiepunt vond in het feit, 
dat de vorst een inkamatie was van Siwa, van Visjnoe of van 
beiden.211 Sukarno was nog net niet zo ver, dat hij zich zelf een 
god noemde. Maar het scheelde niet veel meer. Hij beschikte 
reeds over de nodige bovennatuurlijke gaven. Hij vertelt eens 
bezoek ontvangen te hebben van een vader, wiens zoon thuis 
ernstig ziek lag. Deze man had in een droom te horen gekregen, 
dat Sukarno zijn zoon beter kon maken. Sukarno gaf hem wat 
water en na een week was de zoon beter. Een vrouw in ver-
wachting wilde eten wat Sukarno had aangeraakt, want dan 
zou haar zoon op Sukarno lijken. Wanneer Sukarno naar zijn 
paleis op Bali ging begon het op dit eiland altijd te regenen bij 
zijn aankomst ook midden in het droge seizoen. 'Geen won-
der dus, dat veel mensen denken, dat ik een God ben, die over 
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bovennatuurlijke geneeskrachtige gaven beschikt', en dat m 
op Bali denkt, 'dat Sukarno de reïnkarnatie van Vishnu is.'2 
Nu waren de vorsten van Kediri ook inkarnaties van Visjno 
En de Javanen zijn zeer vertrouwd met de leer dat de inkamat 
van Visjnoe redder van de wereld is, wanneer deze in noo 
is,2i3a wij moeten ons haasten hier bij te voegen, dat het hi 
in de opvattingen van Sukarno niet gaat om een God van d 
Bijbel, laat staan van de Koran. De god van Sukarno is h 
onpersoonlijke hoogste beginsel, dat de orde in de kosmos en d 
gemeenschap in stand houdt.2 ізь Е
П
 Visjnoe of het hoogst 
onpersoonlijke beginsel zou de door de mythologie opgedragei 
taak de orde te handhaven - evenals bij de oude hindoe-javaan 
se vorsten - vervullen in Sukarno als nu de 'im Fürsten verkor 
perende Gott.'2"» 
Is het nu zo onlogisch te veronderstellen van deze Sukamo, 
dat hij zich volledig heeft ingeleefd in deze taak van de klassieke 
hindoe-javaanse inkarnaties van Visjnoe: als messiasvorst de 
eenheid in de archipel te herstellen en te handhaven. En dit her-
stellen hield altijd in: de eenheid en 'power and glory' restaureren 
van de grote tijd van weleer i.e. nu dus van Madjapahit.2i*b Dit 
herstellen van het oude rijk hield in: een herstellen van alle kul-
turele, godsdienstige, geografische en ekonomische aspekten van 
het glorierijke verleden. 
Wanneer wij hiervan uitgaan, is het te verklaren dat Sukamo 
na 1965 bleef hameren op zijn slogans-idealen en de strijd te-
gen Maleisië. De Revolutie was voor Sukamo nog steeds niet af-
gelopen. De gouden brug was nog steeds slechts gedeeltelijk be-
treden. De strijd tegen het kolonialisme in West Irian, dat -
zo verklaarde hij in de Verenigde Naties - vroeger al tot Mad-
japahit had behoord,215 werd een strijd tegen het neo-kolonia-
lisme van Engeland in de Federatie Maleisië nadat West Irian 
in 1963 was overgedragen. Engeland en Nederland zijn de eni-
ge landen, die Sukamo niet bezocht op zijn wereldreizen.216 
Daarom - dunkt ons - bleef Sukamo na de coup van 1965 
vasthouden aan NASAKOM. Hij kon de P.K.l. en daarmee Chi-
na niet missen in zijn strijd tegen Maleisië. Daarom was hij uit 
de Verenigde Naties getreden, nadat Maleisië er was ingeloodst. 
Nu had hij zijn handen vrij tegen Maleisië.217 Het lijkt ons niet 
toevallig, dat Sukamo in zijn autobiografie wijst op de interven-
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van de Chinezen op Djawa, waarna de stichting van het 
jk van Madjapahit mogelijk werd.218 Het lijkt ons niet onwaar 
hijnlijk, dat Sukarno met het veroveren en exklusief bezit van 
e Straat van Malaka dezelfde bron van welvaart wilde bezitten 
Is Madjapahit, om dan zijn ideaal van Berdikari, op eigen benen 
taan, te realiseren, ook ekonomisch. 
Wat B. Dahm opmerkt over Sukarno in de onafhankelijkheids-
eweging, blijft gelden na 1945, na 1950, na 1963 en na 1965: 
ooit wisselde hij van tegenstander en evenmin van ideaal.'21^ 
aar aanleiding van de herinvoering van de Komtitusi Proklama-
i in 1959 merkt J. Logeman op: 'Het politieke optreden van de 
resident wordt, welke taktische zwenkingen hij zich ook mag 
eroorloven, met grote konsekwentíe beheerst door de nationale 
edachte, tot leuze aaneengesmeed op het jeugdkongres van 
928: één land, één taal, één volk. Zijn roeping om de gedachte 
an de eenheid van het land te verwezenlijken verklaart zijn 
ouding in de West-Irian kwestie, veel meer dan alle bijoverwe-
gingen, die wel worden genoemd.'22« 
Wij willen nu stellen, dat dit nooit wisselen van ideaal of 
tegenstander en dit politieke optreden gericht was op een totaal 
verwijderen uit heel de Maleisische Archipel van elk achter-
gebleven spoor van een koloniale macht uit het westen. Sukar-
no wilde terug naar de tijd van Madjapahit, de tijd 'van 
onze alom bekende welvarendheid' en 'een wetenschappelijk 
niveau zo hoog, dat het de bron van kennis was voor de gehele 
toenmalige wereld.' Dat was de tijd, 'voordat het buitenlandse 
kapitaal zich voor onze kusten verdrong als mieren om de sui-
kerpot.'22! 
In dit pure en irreële nationalisme konden de andere nationa-
listen Sukamo niet meer volgen, zeker niet toen hij na de coup 
van 1965 van geen wijken wilde weten ten aanzien van de Par-
iai Kommunis Indonesia en daarmee ook niet ten aanzien van 
de Kontra-Maleisië aktie. 
Sukamo 'de Beste Held' heeft zijn ideaal niet kunnen reali-
seren. Voor hem die zich in de twintiger jaren in de onafhan-
kelijkheidsstrijd tegen het kolonialisme stortte onder de wajang-
mythologische naam van Bima, de 'defender of society'222, 
rest nog slechts een luxueuse bungalow aan de rand van Bogor 
die de naam draagt: Hing Puri Bima Sahkti, Droompaleis van de 
Heilige Bima.223 
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IV Het Ministerie 
van Godsdienst en de 
vrijheid van godsdienst 
in de praktijk 
1. HET MINISTERIE VAN GODSDIENST, EEN KOM 
PROMIS 
Wij hebben gezien, dat in augustus 1945 het plan om een Minis-
terie van Godsdienst op te richten werd afgewezen. De vecht-
lust van de islamieten deed ten slotte de regering van de Repu-
bliek Indonesië 3 januari 1946 toch besluiten om een Ministerie 
van Godsdienst op te richten. 
Het bestaan van een Ministerie van Godsdienst is een voort-
durende ergernis voor hen, die een islamstaat wensen. Immers 
door dit ministerie is duidelijk, dat niet de staat als geheel op de 
islam is gebaseerd. De staat is gebaseerd op de Pantja Sila met 
het geloof in de Almachtige God. Voor de aangelegenheden 
m.b.t. de gevarieerde konkretisering van dit geloof in de ver-
schillende godsdiensten zorgt 'slechts' een ministerie. 
M. H. Kafrawi, sekretaris-generaal van dit ministerie in 1953 
heeft in een publikatie van zijn hand in dat jaar gesproken over 
het Ministerie van Godsdienst als een kompromis. Wij citeren 
uit zijn artikel: 
'De Islam heeft te maken met alle aktiviteiten van de mens 
zowel persoonlijke als sociale, kommerciële en politieke. Al bij 
al genomen is de Islam één enkele en ondeelbare konseptie, 
waarin het geestelijke en tijdelijke niet twee aparte terreinen vor-
men. Uit Islamitisch oogpunt gezien is de staat een belichaming 
van het streven om deze beginselen in krachten om te zetten, 
die uitmonden in een bepaalde menselijke organisatie. Van-
daar, dat de godsdienst in het sociale en politieke leven in Indo-
nesië op de voorgrond treedt. Toen Indonesië in 1945 zijn onaf-
hankelijkheid proklameerde, werden de Pantja Sila als zijn 
staatsfilosofie aangenomen. 
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De Pantja Sila kunnen het best omschreven worden als een 
greement", dat bereikt werd tussen de vele godsdienstige en 
ciaal-politieke denkbeelden in Indonesië en inderdaad is het be-
g van de religieuze faktor bij de nationale rekonstruktie in 
Pantja Sila erkend en gewaardeerd. 
heeft de staat dus de verantwoordelijkheid op zich genomen 
het godsdienstig leven van de burger in stand te houden, ter-
jl het eerste beginsel van de staatsfilosofie op geëigende wijze 
verwezenlijkt in de oprichting van een Ministerie van Gods-
ienst. Men kan de indruk krijgen, dat het ministerie tot een ze-
re hoogte zich inlaat met de aktiviteiten van verschillende an-
ere ministeries zoals het Ministerie van Opvoeding in het geval 
an de reUgieuze opvoeding, het Ministerie van Justitie in het ge-
al van huwelijken en echtscheidingen en het Ministerie van Fi-
anciën in geval van religieuze giften en stichtingen. In verband 
iermee moet er minstens op gewezen worden, dat het Minis-
erie van Godsdienst in Indonesië een kompromis was tussen de 
ereldlijke en Christelijke theorie betreffende scheiding van 
erk en staat en de Islamitische theorie van de verbintenis van 
ie twee. Vervolgens laat zich het Ministerie van Godsdienst in 
sen enkel opzicht in met de aktiviteiten van andere ministeries, 
mdat de jurisdiktie van elk ministerie op duideüjke wijze bij 
de wet is vastgelegd. 
Derhalve is het Ministerie van Godsdienst ontstaan uit een 
originele Indonesische formule inhoudende een kompromis van 
twee elkaar tegengestelde denkbeelden: het Islamitische en het 
wereldlijke staatssysteem.'i 
De theorie, dat er tussen de verschillende ministeries geen wrij-
ving zou hoeven te bestaan, is meer ideaal gesteld dan wel wer-
kelijkheid zoals wij in de volgende paragraaf zullen zien. 
Het in 1946 opgerichte Ministerie van Godsdienst nam de ta-
ken over, die vóór 1942 berustten bij diverse bestuursdeparte-
menten zoals die van het Binnenlands Bestuur (benoemingen 
van islamitische godsdienstleraren en moskeebedienaren; toe-
zicht op: het godsdienstonderwijs, bedevaarten, het sluiten van 
huwelijken en echtscheidingen), van het Departement van Jus-
titie (organisatie van het Islamitische Hoge Gerechtshof), van het 
Kantoor voor Inlandse Zaken (adviesorgaan voor de Neder-
landse regering inzake godsdienstaangelegenheden) en van de 
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afdeling Eredienst van het Departement van Eredienst 
Onderwijs (aangelegenheden m.b.t. de Christenen zoals het bo 
wen van kerken, toelating en salariëring van predikanten en pa 
toors). 
In de Japanse jaren werd deze regeling overgenomen m 
twee belangrijke wijzigingen: het Kantoor voor Inlandse Zak 
werd opgeheven. Er werd een Kantoor voor Godsdienstzake 
opgericht. Dit Kantoor voor Godsdienstzaken werd door de J. 
panse bezetter tot een onderdeel gemaakt van het militaire b 
stuursapparaat, terwijl de hiermee korresponderende regional 
kantoren voor godsdienstzaken opgenomen werden in het be 
stuur van de regio (daërah).2 Vooral via de plaatselijke kan 
toren hield de Japanse bezetter zich bezig met Japanse propagan 
da langs religieuze weg. De organisatie van het godsdienstig Ie 
ven werd ingelijfd als objekt van staatswerkzaamheden. Het ge 
hele apparaat werd in het jaarlijkse budget opgenomen.3 
Tenslotte werden al deze door de Nederlandse of de Japanse 
autoriteiten opgerichte instanties, die bemoeienis hadden met de 
godsdienst onder het Ministerie van Godsdienst ondergebracht. 
Bij besluit van de minister van godsdienst K. H. Fathurrach-
man van 20 november 1946 werd de taak van het Ministerie 
van Godsdienst als volgt omschreven: 
1. De uitvoering van de beginselen van het geloof, op de 
best mogelijke wijze. 
2. De bewaking van de individuele godsdienstvrijheid. 
3. Het geven van leiding en steun ter bevordering van gezon-
de religieuze stromingen. 
4. Het onderhouden van betrekkingen met religieuze bewe-
gingen en stromingen, welke niet behoren tot de islami-
tische en christelijke godsdiensten (Protestant en Rooms 
Katholiek). 
5. Het verhogen van de algemene ontwikkeling in het ge-
meenschapsleven en in het godsdienstig leven. 
6. Het verlenen van uitvoering, leiding en toezicht op het 
godsdienstig onderwijs op de gouvemementsscholen. 
7. Het verlenen van uitvoering, leiding en toezicht benevens 
de bevordering van de opvoeding en het onderwijs op 
godsdienstscholen en bijzondere scholen. 
8. De opleiding van krachten, die nodig zijn voor de gods-
dienstige opvoeding op de gouvemementsscholen, voor de 
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instanties en de rechtspraak, welke krachten de funktie be-
zitten van onderwijzers en godsdienstige rechters. 
9. Het geven van uitvoering en steun aan al datgene, wat sa-
menhangt met de geestelijke opvoeding in internaten, ge-
vangenissen en andere plaatsen, waar zulks noodzakelijk 
wordt geoordeeld. 
10. Het geven van regelingen, uitvoering en toezicht op alles 
wat verband houdt met de registratie van huwelijken, ver-
stotingen en herroepingen van verstotingen van islamieten. 
11. Het verschaffen van materiële steun voor de verbetering 
en het onderhoud van gebouwen, die voor de eredienst 
zijn bestemd (moskeeën, kerken, enz.). 
12. Het doen uitvoeren en geven van regelingen en uitoefenen 
van toezicht op alle zaken betreffende de godsdienstige 
rechtspraak op alle zaken betreffende de godsdienstige 
rechtspraak en het Islamitische Hoge Gerechtshof. 
13. Het onderzoeken, het nemen van besluiten, het registre-
ren, het onderhouden van toezicht op- en het uitvoering 
geven betreffende vrome stichtingen (wakaf). 
14. Het regelen en uitoefenen van toezicht op zaken betref-
fende bedevaarten. 
15. De aanwijzing en bekendmaking van feestdagen. 
16. Het geven van regelingen voor officiële plechtigheden, 
welke verband houden met de godsdienst, onder aanteke-
ning, dat een en ander geregeld wordt met inachtneming 
van de godsdienstvrijheid.'* 
Bovengenoemde sekretaris-generaal van het Ministerie van 
Godsdienst, M. H. Kafrawi omschreef de primaire taken van 
zijn ministerie in 1953 als volgt: 
'a. Er op toezien, dat de godsdienstvrijheid volledig verwezen-
lijkt wordt. 
b. Het handhaven van vredelievende en harmonieuze betrek-
kingen tussen de verschillende godsdienstige gemeenten on-
der het motto: hen samenbrengen ten einde op aangena-
me wijze van inzicht te verschillen. 
с Te streven naar modernisatie, in het bijzonder bij de isla­
mitische gemeenten, door middel van meer ontwikkelde 
opvoedingsmiddelen, voorlichting enz. ten einde de be­
staande achterlijkheid, zulks vergeleken met hun christen-
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broeders, die het voorrecht hebben een krachtige steun 
ontvangen van materieel goed toegeruste missies en kerke 
te verminderen. 
d. Het registreren en sluiten van moslimhuwelijken en sehe 
dingen overeenkomstig de islamitische voorschriften. 
e. Het beheren van moskeeën, religieuze giften, kerken, e 
f. Het regelen van de islamitische godsdienstige rechtb 
ken.'s 
Na de eerste interne organisatie van het Ministerie van Gods 
dienst in 19466 kwam er in 1954 een nieuwe opzet7, die er al 
volgt uitziet: 
Het Ministerie van Godsdienst heeft naast het kantoor voor d 
secretaris-generaal vier hoofdafdelingen: 
1. Afdeling Administratie. Dit is de belangrijkste en omvang 
rijkste afdeling. Hier wordt toegezien op de huwelijkssluitin 
gen, echtscheidingen volgens islamitisch recht, registratie van 
besnijdenissen, religieuze stichtingen, bouw van moskeeën, or-
ganisatie van bedevaarten, bouwen van scholen en benoe-
men van godsdienstleraren en andere onderwijskrachten 
voor het godsdienstonderricht van de islamleer. Op deze af-
deling hebben de protestanten en katholieken hun eigen ad-
ministratie o.l.v. resp. een protestant en katholiek. Het zelf-
de geldt voor hindoe-bali. Alles m.b.t. de katholieke kerk 
wordt hier geregeld. Dit geldt ook voor de protestanten en 
hindoe-bali. Voor protestanten, katholieken en hindoe-bali 
zijn er dus geen ambtenaren op de andere drie afdelingen. 
2. Afdeling Godsdienstige Opvoeding. Hier berust het toezicht 
óp en de bevordering ván het islamgodsdienstonderwijs op 
de openbare scholen, bestuur van partikuliere godsdienst-
scholen en door de regering opgerichte godsdienstscholen, 
waaronder islamuniversiteiten. Deze afdeling zorgt ook voor 
het onderricht in de islamleer in gevangenissen, bij het leger 
en politie. Hier berust ook de zorg voor het vertalen en uit-
geven van islamitische godsdienstboeken. 
3. Afdeling Godsdienstige Propaganda. 
Hierop komen wij nog terug. 
4. Afdeling rechtspraak. Hier worden alle kwesties geregeld 
m.b.t. de Hoge Raad en de andere rechtbanken voor het is-
lamrecht. 
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Deze indeling van het ministerie in Djakarta is ook overgeno-
n in de bestuursorganen voor godsdienstaangelegenheden op 
ger niveau: provincie, regentschap en subdistrikt. Alleen de 
deling administratie treft men doorgetrokken tot het niveau 
η dorp. De andere afdelingen hebben hun laagste organisatie 
cestai op het niveau van regentschap. 
Uitgezonderd overwegend christelijke gebieden bestaan er geen 
gionale of plaatselijke kantoren afzonderlijk voor de christe-
en. Hetzelfde geldt voor hindoe-bali.8 
et is vooral de afdeling godsdienstige voorlichting, die van 
et Ministerie van Godsdienst een instrument maakt voor het 
ropageren van de islam. In het tweede jaar van haar bestaan 
erden door het Ministerie van Godsdienst via haar afdeling 
oorlichting 200.000 brochuurtjes, boeken en tijdschriften ver-
preid.9 In 1947 werden verschillende konferenties belegd, 
aarop de taak van de dienst van voorlichting nader werd uitge-
erkt. Bovendien werd het terrein afgebakend tussen de dienst 
an voorlichting van het Ministerie van Godsdienst en de taak 
an het Ministerie van Voorlichting zowel op nationaal als op re-
onaal niveau. Het Ministerie van Voorlichting en de dienst van 
oorlichting van het Ministerie van Godsdienst hebben nauw 
et het leger samengewerkt bij de bestrijding van de P.K.I. 
,.a.v. de Madiun-affaire in 1948. 
Van 5 tot 9 augustus 1950 werd een konferentie gehouden 
door de diensten van voorlichting van de deelstaten van de op 17 
augustus 1950 op te heffen Federatie, waarbij men tot overeen­
stemming kwam m.b.t. de organisatie van de dienst van voorlich­
ting in de eenheidsstaat. Een en ander werd definitief geregeld 
op een konferentie in Bandung 21 tot 24 januari 1951 onder lei­
ding van de minister van godsdienst. Er kwamen afdelingen voor 
publikatie en redaktie van boeken en tijdschriften, een afdeling, 
die zou optreden als uitgeverij, een afdeling financiën e.a. De 
betrekkingen tussen hoofdkantoor, provinciale kantoren en 
plaatselijke kantoren werden op deze en volgende konferenties 
geregeld. Men kan de voorlichting onderscheiden in: 
incidentele voorlichting: deze houdt verband met het regerings-
beleid en samenwerking met andere ministeries, met radiouit-
zendingen enz. 
de permanente voorlichting: deze is gebaseerd op de volgen-
de 10 beginselen: 
285 
1. De verplichting tot het verwezenlijken van de uitvoeri 
van het beginsel van de Goddelijke Almacht. 
2. De verplichting tot het geven van voorlichting over 
Pantja Sila. 
3. De verplichting tot het brengen van begrip ten aanzien ν 
het religieus besef in een vrij land. 
4. De verplichting tot het geven van voorlichting aan he 
die nog geen begrip hebben van de staatsideologie, zul 
met het doel hun het inzicht bij te brengen, dat de sta 
niet alleen opgericht wordt om alleen maar de macht 
veroveren, maar ook om op het aardse de goddelijke rech 
vaardigheid te vestigen t.w. menselijkheid, gelijkheid, bro 
derschap, rust en vrede. 
5. De verplichting tot het verdiepen van het bestaand begri 
der bevolking ten aanzien van de staatsideologie opdat 
idealen en doelstellingen van de staat blijvend door alle 1. 
gen van het volk opgenomen worden om tenslotte het bez 
en de levenshouding te worden in het dagelijks leven. 
6. De verplichting tot het verhogen van de religieuze ontwik 
keling van het volk ten behoeve van een volmaakt leven i 
maatschappelijk en staatsverband als een volk, dat reed 
vrij en onafhankelijk is. 
7. De verplichting tot het leiden van het algemeen denken i 
een godsdienstige gemeenschap naar een verbetering va 
het godsdienstig leven overeenkomstig een gezonde gods 
diens tleidraad. 
8. De verplichting tot het verhogen van het karakter van d 
samenleving, zulks krachtens godsdienstleerstellingen. 
9. De verplichting tot het geven van godsdienstvoorlichting aan 
internaten, gevangenissen, leger en politie. 
10. De verplichting tot het tot ontwikkeling brengen van de op 
godsdienst gebaseerde kuituur met het doel het karakter van 
de nationale beschaving te verfijnen en te verhogen.10 
Het laatste punt zal zeker met zorg geformuleerd zijn. Er 
staat nl. niet: het tot ontwikkeling brengen van de op gods­
dienst gebaseerde nationale kuituur of: het tot ontwikkeling bren­
gen van de op nationale godsdienst gebaseerde kuituur met het 
doel enz. Men kan hier een zorgvuldig gekozen formulering in 
zien van het standpunt, dat de islamitische beginselen bijdragen 
286 
het verfijnen van de nationale beschaving en kuituur. Het is 
deze kwestie juist dat de dienst van voorlichting van het Mi­
tene van Godsdienst en het Ministerie van Voorlichting, dat 
handen is van nationalisten, elkaar volkomen tegenwerken. 
ρ de tegenstelling tussen deze twee ministeries hebben wij 
»ven op p. 185 reeds gewezen. 
Cl. Geertz, die een uitvoerige studie heeft gemaakt van het 
inisterie van Godsdienst in Djakarta, merkt hierover o.a. op, 
t hoewel er afdelingen zijn voor andere godsdiensten het hele 
inisterie een islamitische aangelegenheid is 'from top to bot-
m.'n Maar voor de moslims onderling is het Ministerie van 
odsdienst een bron van grote moeilijkheden. Er bestaat m.b.t. 
it ministerie een grote naijver tussen de reformistische islamieten 
de traditionelen van de Nahdatal Ulama. Beide groepen binnen 
e Indonesische islamgemeenschap willen via de nationale, re-
ionale en lokale kantoren van dit ministerie hun idealen ver­
reiden, invloed hebben op benoemingen van godsdienstle-
aars, professoren aan islamuniversiteiten enz.12 
Na het uittreden in 1952 van de Nahdatal Ulama uit de federa­
le Masjumi n.a.v. een strijd over de benoeming van een minister 
ρ dit ministerie (p. 183) hebben de Masjumi en de Nahdatal 
lama afwisselend de lakens uitgedeeld. De Nahdatal Ulama 
leeft als participant in het eerste kabinet Ali Sastroamidjojo, dat 
wee jaren regeerde, juli 1953-augustus 1955, haar kansen uit-
•ebuit om via het Ministerie van Godsdienst reklame te maken 
η de verkiezingsstrijd. De andere partijen deden niet anders via 
e door hen bezette ministeries, de Masjumi was niet in dit 
abinet opgenomen. Uitgaande van 'a you support me and I'll 
support your relationship' tussen de regeringsambtenaren en de 
plaatselijke godsdienstige vereniging verschafte het Ministerie van 
Godsdienst een grote hoeveelheid politiek materiaaUa 
De Nahdatal Ulama had in het oude parlement na haar uit­
treden uit de Masjumi 8 van de 233 zetels, maar in het in 1955 
gekozen parlement 45 van de 257 zetels, de Masjumi resp. 44 
en 57 zetels.14 Opvallend was daarbij, dat van de 45 N.U. par­
lementariërs 21, van de 57 Masjumi parlementariërs 15 en van 
de 57 P.N.I. parlementariërs 1, ambtenaren waren van het Minis-
terie van Godsdienst, i s 
Er is de laatste jaren een sterke leiding merkbaar vanuit het 
Ministerie van Godsdienst bij de regeling van godsdienstige bij-
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eenkomsten, waaraan vertegenwoordigers van verschillende 
ligies deelnemen, zoals bij de viering van de onafhankelijkhei 
dag 17 augustus. Meestal organiseert de ambtenaar van 
plaatselijk kantoor voor godsdienstzaken de plechtigheid, tre 
op als ceremoniemeester en opent en sluit de bijeenkomst 
gebed.16 
In 1960 werd in Semarang en in 1965 in Jogjakarta een bije 
komst gehouden van leiders van verschillende godsdienst 
waarbij de regering ook vertegenwoordigd was. Bij gelegenh 
van de viering van een boeddhistisch feest 19 maart 1965 
de Borobudur werden gebeden verricht door een boeddhistisc 
voorganger, een kathoUeke bisschop, een protestante voorgang 
en een hindoegeestelijke. De ceremonies werden besloten m 
een toespraak door een hoge ambtenaar voor betrekkingen tuss 
leiders van de godsdiensten.17 
Het Ministerie van Godsdienst begint de laatste jaren stee 
meer een omstreden organisatie te worden in de Indonesische s 
menleving. Vormt de totale overheersing van het ministerie d 
de moslims een steen des aanstoots voor niet Islamieten, vo 
de bezetting van de kantoren door leden van de Nahdatal Ui 
ma een aanleiding tot heftige protesten van de kant van de r 
formistische islamieten o.a. van de Muhammadyah, een gro 
bezwaar tegen dit ministerie is ook de enorme hoeveelheid gel 
die er door wordt opgeslokt. De diverse takken van dienst o 
nationaal, regionaal en plaatselijk niveau, de islamitische recht 
spraak, het islamitisch onderwijs van lagere scholen t/m uni 
versiteiten, het onderhoud van moskeeën en het bouwen va 
nieuwe moskeeën, salarissen van moskeepersoneel, het ondei 
houd van de 18.000 Koranschooltjes, de bedevaarten naar Mek 
ka, de lektuurvoorziening voor de voorgangers in de moskeeë 
enz. legden in de begroting van Indonesië voor 1968 beslag o 
3 miljard rupia's, dat was meer dan de posten van de Ministe 
ries van Sociale Zaken, Gezondheid, Ondernemingen (Planta 
ges) en Mijnbouw samen.18 Alleen al voor de Mekkareizen wer-
den 8.000.000 rupia's uitgegeven. De regering Suharto schijnt 
hier het mes in te willen zetten en alleen die posten van het 
Ministerie van Godsdienst nog te accepteren, waarin godsdienst 
en sociaal-ekonomische vooruitgang van het volk duideliik sa-
mengaan.19 
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DE V R I J H E I D VAN G O D S D I E N S T I N D E P R A K T U K 
het Indonesië van de Pantja Sila moest uiteraard een en an-
r konkreet geregeld worden om gestalte te geven aan de na-
onale identiteit m.b.t. erkenning van God als basis van de staat 
gelijk ruimte gevend voor verschillende vormgevingen van deze 
ila in de verschillende erkende godsdiensten. 
Wij willen in deze paragraaf enkele voorbeelden geven van 
eze konkretisering. Omdat het leger thans meer dan ooit de 
ewaker is van de politieke rust en de beschermer van de Pantja 
ila en omdat het onderwijs zulk een belangrijke plaats inneemt 
η de vonning van een nieuwe generatie Indonesiërs, gaan wij 
ader in op het godsdienstonderwijs aan de militairen en op 
nige aspekten van het onderwijs in Indonesië. 
. Enige voorbeelden van gelijkheid en vrijheid van godsdienst 
in de praktijk. Godsdienstonderwijs aan militairen 
nige duidelijke voorbeelden waaruit de vrijheid van godsdienst 
en de gelijkstelling van de godsdiensten in de praktijk blijkt, zijn 
de volgende: 
- De partikuliere onderwijsinstellingen worden gesubsidieerd 
op gelijke voet met onderwijsinstellingen van de staat.20 
- Evenals enkele islamitische feestdagen zijn ook enkele chris-
telijke feestdagen opgenomen onder de nationale feestdagen 
nl. Nieuwjaar en Kerstmis.21 
- Er lag een groot financieel voordeel in de vrijstelling van in-
voerrechten krachtens een uit 1953 daterend regeringsbesluit 
van 'vrijstelling van invoerrechten op geschonken goederen 
waarmee het geestelijk welzijn van de bevolking en algemene 
liefdadige en kulturele doeleinden worden nagestreefd, welke 
goederen aan godsdienstige, liefdadige en kulturele instellin-
gen worden verzonden.'22 Deze bepaling is sedert medio 
1968 niet meer van kracht. 
- De regering vergoedt uitgaven van 'ziekenhuizen, die armen 
en onvermogenden verzorgen.'23 
- Een huwelijk, dat gesloten wordt voor een bedienaar van 
een van de erkende godsdiensten is tegelijk geldig gesloten 
voor de staat.24 
- De massamedia, radio en T.V. in Djakarta en de regionale 
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omroepen, geven ruimschoots gelegenheid aan vertegenwo 
digers van elke godsdienst voor uitzendingen van godsdienst 
aard en voor programma's, die op enigerlei wijze met ge 
dienst te maken hebben.25 
Een van de belangrijkste oorzaken, waardoor vaak spanni 
gen tussen belijders van verschillende godsdiensten voorkome 
is gelegen in het bestaan van enorm veel vooroordelen en mi 
verstanden over eikaars geloofsleer. Om ten minste onder 
militairen een verdeeldheid wegens deze oorzaak tegen te ga 
en een bescherming van de Pantja Sila te garanderen heeft 
leiding van het leger bepaalde regelingen getroffen voor h 
godsdienstonderwijs aan de militairen. Dat de hierna te noeme 
regelingen getroffen konden worden, hangt zeker samen m 
het feit, dat in de hogere legerkringen evenals in de ambtenare 
milieus de hindoe-javaanse kultuursfeer overheersend is. В 
vendien hebben veel topleiders in het buitenland studies ge 
maakt wat breedheid van visie bevorderd heeft. 
Reeds onder de regering Sukarno werd aandacht besteed aa 
de godsdienstige vorming van de militairen. Bij een besluit va 
de minister van defensie van 3 november 1949 werd voor d 
strijdkrachten een afzonderlijke dienst voor de geestelijke verzor 
ging van de soldaten opgericht. Deze dienst kreeg tot taak: 
a. het organiseren van lezingen over godsdienst. 
b. het geven van schriftelijke voorlichting inzake godsdienstig 
aangelegenheden. 
с het geven van kursussen over godsdienst. 
Om deze taken te kunnen uitvoeren werden islamitische voor­
gangers, predikanten, priesters en hindoegeestelijken aan het le­
ger verbonden. Zij kregen militaire rangen. Deze namen kate-
chisten in dienst voor het geven van instrukties aan de soldaten. 
Om deze te kunnen aanstellen werd in een schrijven van 25 
mei 1950 van de minister van defensie aan de minister van gods­
dienst medewerking gevraagd. Het is duidelijk, dat het Ministerie 
van Defensie zelf de leiding in handen houdt en niet het Mi­
nisterie van Godsdienst de leiding geeft. 
Ter voorkoming van godsdiensttwisten binnen het leger kreeg 
de dienst van geestelijke verzorging de opdracht om de nood­
zakelijke beperkingen op te leggen aan de geestelijke verzorgers 
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α de verschillende godsdiensten. Zo werd het verboden om 
innen de legersfeer over theologische onderwerpen bespre-
gen te houden. Daarnaast werd een instruktie uitgegeven, 
aarin de geestelijke verzorgers opgedragen werd de aanwijzin-
en te volgen, die hun gegeven werden vanuit het Ministerie van 
efensie afdeling Opvoeding.26 
Na 1965 is er een belangrijke wijziging gekomen in het be­
id van de legerleiding ten aanzien van het godsdienstonderricht 
an de militairen. Τρί dan toe ontvingen soldaten en officieren 
odsdienstles van een voorganger of katechist van de godsdienst 
aartoe ieder behoorde. Nu ontvangen alle soldaten enkele 
aanden en alle officieren van leger, vloot, luchtmacht en poli-
ie gedurende een jaar een kursus over elk van de erkende gods-
iensten van een voorganger van elke godsdienst. Een isla-
itische voorganger geeft les over de islam aan hindoes, katho-
ieken en protestanten enz. Daarnaast blijft uiteraard de uitge­
breidere kursus voor iedereen bestaan in zijn eigen godsdienst. 
Op deze wijze tracht men binnen de strijdkrachten zo veel mo­
gelijk misverstanden en vooroordelen op te ruimen en weder­
zijds begrip en verdraagzaamheid te bevorderen. Naar men ons 
vaak verzekerd heeft, heeft deze aanpak ook inderdaad meestal 
het gewenste gevolg.27 
b. Vorming van de jeugd en de tegenstelling tussen het 
islamitisch Ministerie van Godsdienst en het nationalistisch 
Ministerie van Opvoeding, Onderwijs en Kuituur 
Met betrekking tot de vorming van de Indonesische jeugd werd 
na de turbulente jaren 1945-1949 eerst in 1950 een officiële 
regeling getroffen. In de basiswet voor onderwijs en opvoeding, 
wet 4/1950, werden de grondslagen vastgelegd voor de opvoe-
ding en het onderwijs op de scholen. In deze wet werd o.a. het 
volgende bepaald: 
art. 1 
Deze wet is van toepassing voor de opvoeding en het onder-
wijs op de scholen. 
art. 2 
Deze wet is niet van toepassing voor opvoeding en onderwijs 
aan godsdienstscholen en scholen voor maatschappelijke op-
voeding. Opvoeding en onderwijs aan godsdienstscholen en 
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scholen voor maatschappelijke opvoeding worden geregeld 
andere wetten. 
art. 3 
Het doel van de opvoeding en het onderwijs is het vorm 
van een bekwaam zedelijk mens en demokratisch staatsbu 
ger met verantwoordelijkheidsbesef ten opzichte van de s 
ciale orde en het vaderland. 
art. 4 
De opvoeding en het onderwijs berust op beginselen, zoa 
opgenomen in de Pantja Sila van de grondwet van de Rep 
bliek Indonesië, alsmede op de Indonesische nationale kul 
tuur. 
art. 10 
1. Alle kinderen van 6 jaar oud hebben recht op onderwijs e 
opvoeding en alle kinderen vanaf de leeftijd van 8 jaar wor 
den gedurende zes jaren daartoe verplicht. 
2. Het volgen van onderwijs aan godsdienstscholen, die door d 
Minister van Godsdienst zijn erkend, wordt geacht als ее 
nakoming van de leerplicht. 
art. 11 
1. Scholen die opgericht en gehouden worden door de centrale 
regering en daërahbesturen, worden gouvemementsscholen 
genoemd. 
2. Scholen die opgericht worden door partikuliere personen of 
organisaties, worden partikuliere scholen genoemd. 
art. 13 
1. Op basis van godsdienstvrijheid en vrijheid van levensover-
tuiging wordt aan elke staatsburger alle gelegenheid gegeven 
om partikuliere scholen op te richten en te houden. 
2. Bijzondere bepalingen inzake partikuliere scholen worden 
vastgesteld bij de wet. 
art. 14 
1. Partikuliere scholen, die aan de voorwaarden voldoen, kun-
nen voor hun onkosten subsidie van de regering verkrijgen. 
2. De voorwaarden en de subsidievoorschriften worden bij re-
geringsverordening vastgesteld. 
art. 16 




Op de gouvemementsscholen wordt godsdienstonderwijs ge-
geven; de ouders kunnen bepalen of hun kinderen dit on-
derwijs zullen volgen. 
De wijze waarop dit onderwijs gegeven wordt, wordt gere-
geld in voorschriften, die gezamenlijk door de Minister van 
Opvoeding, Onderwijs en Kuituur en de Minister van Gods-
dienst worden vastgesteld. 
de toelichting op de wet zegt de minister o.a.: 
'Het behoeft geen nader betoog dat de basis van het onder-
ijs en de opvoeding totaal verschillend moet zijn met die uit 
e Nederlandse tijd. 
Met "nationaal" wordt bedoeld de inhoud en de geest van de 
pvoeding. De bepaling, dat het onderwijs en de opvoeding o.m. 
ernsten op de nationale kuituur betekent niet, dat men afwij-
end staat tegenover verrijking van de Indonesische kuituur door 
eïnvloeding van vreemde kuituren. Maar anderzijds dient het 
nderwijs en de opvoeding een schild te zijn tegen "cultural 
ondage" zoals men dat ervaren heeft in de koloniale periode. 
In verband met het bovenstaande streeft men naar een natio-
aal karakter van het onderwijs in die zin, dat het onderwijs en 
e opvoeding de nationale kuituur als basis hebben. Uiteraard 
al het onderwijs in de geschiedenis een zeer belangrijke plaats 
nnemen. Eveneens in dit verband zal het onderwijs in de mu-
iek, danskunst enz. en ten slotte de Bahasa Indonesia als voer-
taal, op alle scholen van groot belang zijn voor dit nationaal ka-
rakter, 
Het demokratisch karakter blijkt uit de bepaling, dat ieder vrij 
is om partikuliere scholen op te richten en dat de regering be-
reid is om subsidies te geven'. 
In de toelichting op artikel 20 wordt gezegd: 
'a. Of aan een bepaald schooltype godsdienstonderwijs wordt ge 
geven hangt af van de leeftijd en ontwikkeling van de leer-
lingen. 
b. Meerderjarige leerlingen kunnen zelf bepalen of zij het gods-
dienstonderwijs willen volgen of niet. 
с Het karakter van het godsdienstonderwijs en het aantal les­
uren wordt vastgesteld in de betreffende organieke wet. 
d. Het godsdienstonderwijs beïnvloedt niet de overgang naar een 
volgende klas.'28 
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Op de samenstelling van de basiswet voor onderwijs en opvo 
ding heeft een grote invloed gehad Ki Hadjar Dewantoro. Hij 
de eerste minister van onderwijs geweest en werd voorzitter ν 
de 11 november 1947 opgerichte Advies Kommissie, die de m 
nister van advies moest dienen bij de samenstelling van de basi 
wet.29 
Ki Hadjar Dewantoro heeft vóór 1942 al geijverd voor een o 
derwijsstelsel op basis van de nationale kuituur. Hij wilde met zij 
z.g. Taman Siswascholen een grote uitbreiding aan het onderwij 
net geven, omdat de Nederlandse overheid zo karig was m 
het geven van mogelijkheden aan Indonesiërs om te studeren.3 
Na 1945 werden de Taman Siswa scholen officieel er 
kend. Men zou deze scholen kunnen noemen de partikulier 
scholen van de nationalisten. In de Taman Siswa scholen word 
gestreefd naar een zo ruim mogelijke ontplooiingskans voo 
iedere leerling overeenkomstig ieders karakter en aanleg. In d 
z.g. j4/nortg-methode is de persoonlijke gurii-leerling verhoudin 
van groot belang. De opvoeding op de Taman Siswa scholen i 
gericht op een voorbereiding van de leerlingen op een 'ver 
antwoorde wijze van handelen ten aanzien van de orde in d 
gemeenschap, die gebaseerd is op het kollektiviteitsbeginsel. 
De Taman Siswa scholen sluiten in hun opvoedingsprinciepen 
direkt aan bij de Indonesische demokratie met leiderschap, waar-
bij de leider de 'kracht gevende hoeder' is. 
Bij het onderricht en de bouw van de Taman Siswa scholen 
wordt veel aandacht besteed aan de natuur rondom de school. 
Behalve deze typisch Indonesische kosmologische trek, vinden we 
in de samenleving van leerlingen en docenten een typisch oud-
Indonesische karaktertrek terug. Leerlingen en docenten vormen 
één leefgemeenschap. 
De inhoud van het onderwijs moet alle kulturele aspekten om-
vatten, zodat de leerlingen volop gelegenheid hebben om hun 
persoonlijkheid op harmonische wijze tot ontwikkeling te bren-
gen.30 
Wegens de invloed van Ki Hadjar Dewantoro als stichter en 
leider van de Taman Siswa scholen vanaf 1922 op de nationa-
listen en op de schoolsfeer in het algemeen in Indonesië, zeker 
wat betreft de gouvemementsscholen,31 geven wij een citaat uit 
de rede van Ki Hadjar Dewantoro bij zijn erepromotie aan de 
Gadjah Mada universiteit in Jogjakarta. Na Sukarno en Hatta 
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as hij de derde, die deze eer te beurt viel. 19 dec. 1956. 
'De opvoeding van de moraal moet voorwaarden benut-
n, die in overeenstemming zijn met de nationale geest en die ge-
cht zijn op de verhevenheid en de zuiverheid van het inner-
k leven alsmede op orde en vrede van het uiterlijk leven. Met 
noemde voorwaarden worden bedoeld bestaande en goede 
rwaarden als wel voorwaarden, die nieuw en nuttig zijn voor 
nze doelstellingen en bedoelingen. 
In het bijzonder moeten wij aandacht besteden aan het uit-
angspunt van ons leven, dat voortgaat te leven in kunsten, be-
chaving en godsdienst dan wel in hetgeen te vinden is in onze 
erhalen, mythen, legenden, historische geschriften e.d. Dit al-
es vormt het nationale archief, waarin de geestelijke rijkdom-
en van ons volk bewaard liggen. Door hiervan op de hoogte 
e zijn worden onze stappen stellig gericht op een nieuwe tijd 
et vaste en eeuwige resultaten, omdat onze nieuwe tijd als 
iet ware gepaard wordt met het verleden. 
In verband met het bovenstaande is het van belang, dat onze 
inderen dicht staan bij de levensomstandigheden van het volk, 
tnet het doel, dat zij niet alleen op de hoogte raken van de le-
ensomstandigheden van het volk, maar die ook zelf beleven en 
later niet op een afstand van het volk leven. 
Om deze reden is het op zijn plaats, dat wij de nadruk leggen 
op het zogenaamde "pondok" systeem op basis van het kollek-
tivisme met het doel het wetenschappelijk onderwijs te vereni-
gen met het moraal-ondemcht welk systeem in de kultuurge-
schiedenis van ons volk niet onbekend is. 
In oude tijden heette zo'n pondok "asrama", maar later in 
de Islamperiode heette het "pondok-pesantrén" . . . 
De vooruitgang van de kuituur moet de vorm hebben van een 
direkte voortzetting van de eigen kuituur (kontinuïteit) in de 
richting van een wereldkultuureenheid (konvergentie) en moet 
steeds een persoonlijk karakter hebben in de sfeer van de we-
reldmensheid (koncentriciteit). 
De tegenwoordige, Indonesische kuituur is nog steeds een verza-
meling van alle daërahkulturen en het moment is aangebroken, 
dat wij een kulturele eenheid gaan opzetten voor het gehele 
volk. . . 
Als materiaal voor de opbouw van een Indonesische nationale 
kuituur is het nodig om alle kulturele wezenlijke elementen en 
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kulmìnatiepunten, die in heel Indonesie aangetroffen worde 
daartoe te gebruiken. 
Verder is het nodig om van buiten de nationale sfeer die m 
terialen te ontlenen, die in staat zijn om onze eigen kuituur ve 
der te ontwikkelen en te verrijken. 
Bij het opnemen van die materialen hetzij afkomstig uit d 
daërah, hetzij afkomstig van vreemde kuituren is het steeds η 
dig rekening te houden met de genoemde voorwaarden van kon 
tinuïteit, konvergentie en koncentriciteit. 
Men mag niet vergeten, dat de onafhankelijkheid van ее 
volk niet alleen tot uitdrukking komt in de vorm van politiek 
onafhankelijkheid, maar ook de betekenis moet hebben in staa 
te zijn om een nationale kulturele onafhankelijkheid te verwe 
zenlijken."32 
Overeenkomstig deze idealen van Ki Hadjar Dewantoro is he 
op alle scholen in Indonesië verplicht om de eerste jaren van de la 
gere school onderricht te geven in de adat van de eigen regie 
(daërah) en daarna onderricht te geven in de kuituur uit ande-
re delen van Indonesië.33 
Wat de Taman Siswa scholen willen bereiken is: geen Soen-
danese kuituur, geen Javaanse kuituur, maar een Indonesische 
kuituur aangepast aan de nationale identiteit. Het zijn de idealen 
van Sukarno en de nationalisten. Veel vooraanstaande politici 
zoals de premiers Wilopo en Ali Sastroamidjojo, beiden van de 
P.N.I., ontvingen hun eerste nationale vorming van Ki Hadjar 
Dewantoro.3* 
Ali Sastroamidjojo was na Ki Hadjar Dewantoro in enkele 
kabinetten minister van onderwijs, voordat hij premier werd van 
twee kabinetten. Het Ministerie van Onderwijs - vanaf janua-
ri 1948 de naam dragend Ministerie van Opvoeding, Onderwijs 
en Kuituur - is altijd geleid door een nationalist.35 
Naast de nationalisten hebben ook de protestanten, katholie-
ken, islamieten en allerlei organisaties hun partikuliere scholen 
overeenkomstig de basiswet van 1950. De islamitische Koran-
schooltjes, de pesantréns en madrasah's vallen overeenkomstig 
art. 2 van de basiswet niet onder deze wet maar onder het Mi-
nisterie van Godsdienst. Over de diverse typen van islamitische 
scholen hebben wij in het eerste deel reeds een en ander uiteen-
gezet.36 
Op de katholieke scholen komen wij terug in het derde deel. 
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De overgrote meerderheid van de scholen zijn gouvemements-
holen.37 De gouvemementsscholen vallen in heel het leerpro-
amma onder het door nationalisten beheerde Ministerie van 
pvoeding, Onderwijs en Kuituur. De enige uitzondering daarop 
het godsdienstonderwijs op deze scholen, dat samen met het 
inisterie van Godsdienst wordt geregeld. Op het gebied van 
et godsdienstonderwijs op de gouvemementsscholen liggen de 
anleidingen tot konflikten tussen de nationale kuituur vijan-
ige islamieten en de verdedigers van de nationale kuituur uiter-
ard voor het grijpen. 
De eerste bepalingen over het godsdienstonderwijs op de gou-
emementsscholen werden 12 december 1946 afgekondigd. De­
en andere bepalingen over het godsdienstonderwijs op de gou-
emementsscholen werden opgeheven bij het van kracht wor-
en van de overeenkomstig art. 20 van de basiswet van 1950 
ρ 20 januari 1951 afgekondigde voorschriften. In deze voor-
chriften van 20 januari 1951 werd bepaald: 
Dat godsdienstonderwijs gegeven moet worden aan lagere 
scholen en vervolgscholen, algemeen en vakonderwijs, (art. 1) 
- Het godsdienstonderwijs moet vanaf het begin van de vier­
de klas van de lagere school op de lagere school en de ver­
volgscholen gegeven worden gedurende twee uren per week. 
(art. 3) 
- Het godsdienstonderwijs moet gegeven worden in overeen­
stemming met het geloof van de betrokken leerlingen, terwijl 
het onderricht dan pas kan gegeven worden, als de klas ten 
minste tien leerlingen van hetzelfde geloof telt. Leerlingen die 
een ander geloof aanhangen dan dat, waarin klassikaal onder­
richt wordt gegeven, is het toegestaan om de klas gedurende 
de uren van het godsdienstonderricht te verlaten, (art. 4) 
- Het is verboden voor de godsdienstonderwijzer om bij zijn 
onderwijs elementen te betrekken, die mogelijkerwijze de ge­
voelens van andersdenkenden zouden kunnen kwetsen, (art. 
7) 
- De positie van de godsdienstonderwijzer wordt geregeld door 
het Ministerie van Godsdienst, dat ook zijn salaris uitkeert 
(art. 5) 
- Het onderwijsmateriaal voor het godsdienstonderricht wordt 
vastgesteld door het Ministerie van Godsdienst na goedkeu­
ring van het Ministerie van Opvoeding, Onderwijs en Kuituur. 
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(art. 10) 
- De wijze van onderricht door de godsdienstonderwijze 
wordt vastgesteld door het Ministerie van Godsdienst evenee 
na goedkeuring van het Ministerie van Opvoeding, Onderwi 
en Kuituur. (art.) 
Deze regelingen werden ten slotte ook van kracht verklaar 
voor de gesubsidieerde partikuliere scholen.38 
In deze verordening wordt dus de mogelijkheid gelaten voo 
leerlingen, die geen onderwijs in een bepaalde godsdienst wense 
te ontvangen, om zich aan de klassikaal gegeven lessen te ont 
trekken. 
Behalve deze bepaling, waardoor het mogelijk is om aan d 
invloed van het islamitische Ministerie van Godsdienst te ont 
snappen, heeft het nationalistische Ministerie van Opvoeding, 
Onderwijs en Kuituur een vinger in de pap gehouden bij het sa-
menstellen van het materiaal, dat de godsdienstonderwijzer ge-
bruikt en bij 'de wijze van onderricht'. 
Na de basiswet van 1950 en de bepalingen over het gods-
dienstonderwijs in 1951 kwam er in 1960 een nieuwe regeling, 
waarbij de plicht tot het bijwonen van godsdienstlessen stren-
ger werd geürgeerd. Het Volkskongres, de MPRS bepaalde in 
1960, dat godsdienstonderwijs een verplicht vak is op alle staats-
scholen vanaf de lagere scholen tot en met de universiteiten, 
'met dien verstande, dat de leerlingen het recht hebben gods-
dienstlessen niet te volgen, wanneer de ouders of voogden er be-
zwaar tegen hebben.'3» 
De laatste klausule is een doorzetten van art. 20 lid 1 van de 
basiswet van 1950. Het geldt dus hier alleen de gouveme-
mentsscholen. De beslissing of een kind op deze scholen gods-
dienstles moet volgen blijft afhankelijk van de ouders, maar de 
verantwoordelijkheid voor de keuze van een bepaalde godsdienst-
les ligt bij de kinderen. 
Deze bepaling liet dus nog altijd de mogelijkheid open, dat 
leerlingen zich aan elke godsdienstles onttrokken. 
Deze tot 1966 van kracht gebleven wet40, werd door de mos-
lims na 1965 beschouwd als een van de oorzaken, waardoor het 
kommunisme wortel had kunnen schieten. Van hun grote tegen-
standers verlost wisten de moslims in de MPRS op 5 juli 1966 
er door te krijgen, dat het godsdienstonderwijs op alle staats-
scholen verplicht werd gesteld, met inachtneming van de gods-
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enstvrijheid.41 Weggelaten werd een klausule, waardoor 
mand zich nog aan enige vorm van godsdienstonderricht zou 
nnen onttrekken. 
Hierdoor is de merkwaardige situatie ontstaan, dat op gouver-
mentsscholen wel iedere leerling verplicht is om godsdienst-
derwijs te volgen, maar op partikuliere onderwijsinstellingen 
iet, want daar is de oude regeling van kracht gebleven. Hier is 
oor de moslims duidelijk een stap in de richting van de islam-
taat gezet. Immers op de gouvemementsscholen wordt bijna uit-
luitend door islamitische katechisten les gegeven. De andere 
odsdiensten komen vrijwel niet aan bod, omdat leerlingen die 
iet tot de islam behoren, maar tot een andere van de erkende 
odsdiensten, vrijwel altijd naar partikuliere scholen gaan. Al-
een de hindoes op Bali hebben hun eigen katechisten voor de 
ouvemementsscholen op dit eiland. 
De spanning tussen het Ministerie van Godsdienst en het Mi-
nisterie van Opvoeding, Onderwijs en Kuituur is nu groter dan 
ooit vooral tussen de ambtenaren van de regionale kantoren. 
Vooral onder de prijaji- en abangan-Javanen worden de isla-
mieten zo veel mogelijk tegengewerkt en proberen de nationa-
listen van de kantoren van Opvoeding, Onderwijs en Kuituur hun 
greep op de scholen en schoolhoofden te behouden, ook met be-
trekking tot het godsdienstonderwijs. Behalve oppositie van niet-
islamieten, bestaat er heftige weerstand van de kant van de re-
formistische islamieten, omdat zij nu steeds minder vat krijgen 
op de massa. Het zijn immers vooral de traditionele islamieten, die 
na de opheffing van de Masjumi het Ministerie van Godsdienst 
beheersen en die nu onder het mom van Heilige Oorlog tegen 
het kommunisme op de gouvemementsscholen hun katechisten 
binnen wringen.42 
Op veel middelbare scholen, maar vooral op de universiteiten 
ondervindt dit gedwongen worden om godsdienstles te volgen 
veel verzet, niet in het minst door het lage ontwikkelingspeil 
en de exklusief Arabisch-Koranische ontwikkeling van de is-
lam-katechisten. Vooral op Djawa nemen veel studenten hun 
toevlucht tot een typisch Indonesische oplossing. Men kiest de 
beste en breedst ontwikkelde katechist. Het doet er niet toe van 
welke godsdienst en laat zich bij hem inschrijven als sympathi-
sant. Daarmee voldoet men aan de voorschriften. De student 
krijgt een kaart als bewijs van ingeschreven te staan als bv. sym-
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pathisant katholiek, zonder het plan te hebben om katholiek 
worden.43 Hierbij moet worden opgemerkt, dat de verantwoo 
delijkheid voor de keuze van het volgen van de lessen in e 
bepaalde godsdienst nog steeds bij de leerlingen ligt. 
Zo heeft na 1965 de strijd tussen nationalisten en islamieten i 
de strijd tussen wat Takdir Alisjahbana noemt: 'twee minist 
ries van opvoeding'**, geleid tot een hoogst onverkwikkelijk 
situatie van godsdienstdwang. Weten de universiteitsstudente 
nog wel een uitweg te vinden, voor de kinderen van de weerloz 
desaboeren, de abangan, is de godsdienstterreur op de lager 
scholen moeilijk te ontlopen. 
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erde deel De katholieken 
in Indonesië 

Hoe de huidige situatie 
ontstaan is 
. D E M I S S I E VAN P O R T U G E Z E N EN S P A N J A A R D E N 
X I V - X V I I I E E U W 
e oudst bekende kontakten van missionarissen met bewo-
ers van eilanden, die nu tot Indonesië behoren, werden gelegd 
de veertiende eeuw. Enige decennia na het bezoek van Mar-
o Polo aan Noord-Sumatera in het einde van de dertiende eeuw 
ezochten enkele Franciskanen op doorreis van-of naar Chi-
a-Mongolië de eilanden Sumatera, Djawa en Kalimantan. 
ij doopten en passant in de archipel een groot aantal mensen 
en lieten dezen bij hun vertrek onverzorgd achter in een blijk-
baar grenzeloos vertrouwen op de ondoorgrondelijke wegen des 
Heren.1 
Met de komst der Portugezen begon er vooral na de verove-
ring in 1511 van de stad Malaka - het handelscentrum van de 
Maleisische archipel - een meer gekontinueerde missionering. 
Een flinke stoot hiertoe heeft gegeven het bezielende optreden 
van de H. Franciscus Xaverius in de jaren 1546-1547 op Am-
bon, Ternate en Noord-Oost Halmahera. In de volgende jaren 
werd het aantal katholieken nog uitgebreid in Maluku en Sula-
wesi.2 Te weinig priesters, te snelle doop van grote groepen 
mensen en tegenwerking van de vorsten van de eilanden werkten 
remmend voor intensieve vorming van de gedoopten.3 Er kwam 
een einde aan de katholieke missie in Maluku en op de meeste 
andere eilanden die nu tot Indonesië behoren, door de overwin-
ning van de Hollanders op de Portugezen in 1605.4 Alleen op de 
door Spanjaarden bezette eilanden Témate, Tidore, de Sangir 
Archipel en Noord-Sulawesi werd in de volgende decennia van 
de zeventiende eeuw met wisselend succes gemissioneerd. Maar 
geleidelijk veroverden de Hollanders ook deze eilanden. Als laat-
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ste werd in 1677 door hen de Sangir-Archipel op de Spanjaard 
veroverd en kwam er ook daar een einde aan de missionerin 
De door Portugese en Spaanse missionarissen gedoopte be 
nere van de eilanden werden op last van de Verenigde Oost-1 
dische Compagnie ingelijfd in de Gereformeerde Kerk. De zo 
voor de overgenomen gedoopten was zo gering, dat het aan 
christenen aanzienlijk verminderd was vóór de aanvang van 
eigenlijke protestantse zendingsaktiviteiten in de negentien 
eeuw.6 
Op de door de Hollanders bezette eilanden zijn in de ζ 
ventiende en achttiende eeuw nog wel verschillende poging 
aangewend vanuit kustplaatsen, die door handelaren en mi 
sionarissen van allerlei nationaliteit werden aangedaan, k, 
tholieken te werven onder de autochtone bevolking. Maar de 
pogingen hebben geen blijvend resultaat gehad.7 De enige ui 
zondering op de totale afwezigheid van katholieken in de hu 
dige Indonesische archipel vormde het oostelijk deel van Flore 
en enkele omliggende eilanden, die tot 1859 Portugees bez 
bleven.8 
Hoewel de vruchten van het werk van de Spaanse en Portuge 
se missionarissen grotendeels vernietigd zijn, vond men het i 
1934 toch gewenst om te herdenken, dat het toen 400 jaren ge 
leden was, dat in Ternate de eerste vaste missiepost in de archi 
pel van Nederlands-Indië gesticht werd. Men sprak van 40 
jaren missie in Nederlands-Indië. 9 
2 . H E T A F T A S T E N VAN DE N I E U W E S I T U A T I E 
1808-1900 
Terwijl de laatste Portugese Dominikaan de katholieken verzorgt 
in de 'Solor Archipel'io arriveren in 1808 in Batavia de eer-
ste twee Nederlandse pastoors.11 Men kan dus min of meer spre-
ken van een permanente missionering vanaf de zestiende eeuw 
in de archipel die nu de republiek Indonesië vormt. 
De bezittingen van de Verenigde Oost-Indische Compagnie 
werden op de laatste dag van 1899 overgedragen aan de Ne-
derlandse staat.12 In de 7 augustus 1806 door koning Lodewijk 
Napoleon in het door Frankrijk bezette Nederland uitgevaardigde 
Konstitutie werden de godsdiensten gelijk gesteld, zodat het met 
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bevoorrechting van het Calvinisme min of meer gedaan was.13 
Terwijl de katholieken in Nederland 'de Hollandse Missie' 
rmden en als zodanig zelf nog tot missiegebied werden gere-
nd, vertrokken uit dit land in 1807 de eerste twee pastoorsi* 
ar 'de missie'. Zij kwamen in het jaar 1808 in Batavia aan, 
welk jaar gouverneur-generaal Daendels naar Napoleon-
ch voorbeeld in Nederland ook in de koloniën de godsdiensten 
lijk stelde. Naast de protestantse kerk ontving nu ook de katho-
ke kerk een bijdrage van de staat voor het onderhoud van de 
estelijken, die staatsambtenaren werden15 en de zorg hadden 
or de Europese katholieken.16 
In 1826 werden alle katholieken in de Nederlandse gebie-
en van de archipel verenigd in de apostolische prefektuur Ba-
avia.17 In 1842 werd deze prefektuur apostolisch vikariaat. 
s eerste apostolisch vikaris werd benoemd Mgr. Jac. de Grooff. 
ort na de aankomst van de bisschop in Batavia in april 1845 
ntstond er een kompetentiekwestie tussen de bisschop en de 
ouvemeur-generaal. Deze laatste duldde geen ander gezag over 
e pastoors dan het gouvernement. 
Ruim negen maanden na aankomst werd de bisschop ge-
wongen om naar Nederland terug te keren. Hij liet 4 pastoors 
chter, dezelfde die er vóór zijn komst al waren. Deze vier pas-
oors waren benoemd in Batavia, Semarang, Surabaja en Padang. 
8
 De moeilijkheden tussen de gouverneur-generaal en de bis-
shop leidden tot onderhandelingen tussen de Nederlandse rege-
g en het Vaticaan. De bevoegdheden van het gouvernement 
η de katholieke kerk werden geregeld in de z.g. Nota der Pun­
en. Daarin stond o.a. dat het aantal geestelijken, dat naar Ne-
derlands-Indië uitgezonden werd, beoordeeld werd door de ker-
kelijke overheid. Maar geen enkele geestelijke kreeg toegang tot 
Indie zonder het z.g. 'radikaal', een akte van toelating van 
de regering. Er konden zowel door de regering benoemde en be-
zoldigde als niet door de regering benoemde en niet bezoldigde 
pastoors worden toegelaten.19 
In 1854 werd in het Nederlandsch Indisch Regeeringsregle-
ment ten aanzien van de geestelijken in art. 123 het volgende 
bepaald: 'De Christen-leraars, priesters en zendelingen moe-
ten voorzien zijn van eene door of namens den Gouverneur-Ge-
neraal te verleenen bijzondere toelating, om him dienstwerk in 
eenig bepaald gedeelte van Nederlandsch-Indië te mogen ver-
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richten. Wanneer die toelating schadelijk wordt bevonden, of 
voorwaarden daarvan niet worden nageleefd, kan zij door 
Gouverneur Generaal worden ingetrokken.'2" 
Naast het 'radikaal' om naar Nederlands-Indië te mogen 
reizen, was nu ook vereist een speciale vergunning om in e 
bepaald gebied van Nederlands-Indië te mogen komen. De re 
ring wilde hierdoor in de hand houden, dat geestelijken uit 
paalde gebieden geweerd konden worden en dat niet tegelijk 
tijd geestelijken van verschillende kerken in hetzelfde gebi 
missionaire aktiviteiten zouden ontplooien. 'Orde en Ru 
vóór alles. 'De achtergrond van deze bepaling dient gezocht 
worden in de liberale staatsidee, die in deze tijd domineerde; 
de typische non-interventie politiek der Nederlandse regerin 
die ook nog op vele andere punten haar houding t.a.v. de kol 
nie heeft bepaald; en verder in de opvatting dat Indonesië toe 
als een islamtitisch land beschouwd diende te worden.'2i 
In 1856 vestigden zich voor het eerst in de geschiedenis zu 
ters en in 1862 voor het eerst broeders in de archipel, die zie 
resp. in Batavia en Surabaja vestigden.22 
In 1870 kwamen de eerste zusters naar Semarang, in 1885 d 
eerste zusters naar Padang en in 1898 de eerste zusters naa 
Tomohon (Minahasa).23 
De zusters evenals de broeders hadden allereerst de zorg voo 
het onderwijs en de opvoeding van kinderen van katholieke Eu 
ropeanen in de steden. Daarnaast kregen zij de zorg voor wees 
huizen. In deze huizen werden vooral kinderen ondergebracht 
die geboren waren uit buitenechtelijke verbintenissen van Euro 
pese vaders en 'inlandse vrouwtjes'. Het aantal van deze kinderei 
was bepaald niet gering.24 
Naast hun zorg voor katholieke Europeanen hebben de pas-
toors in de negentiende eeuw konstant geprobeerd om kontakt te 
krijgen met de autochtone bevolking. 
Een merkwaardig incident deed zich in dit verband voor in de 
dertiger jaren naar aanleiding van enige pogingen van Franse 
priesters van de Vreemde Missiën in Parijs, die op het eiland Nias 
wilden gaan missioneren. De apostolisch-vikaris van Bangkok 
had het eiland Nias volgens een besluit van de Propaganda Fide 
binnen zijn vikariaat liggen. In 1832 hadden zich twee Franse 
priesters naar het eiland Nias begeven, waar zij kort na hun aan-
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mst overleden (werden vermoord?). In 1834 kwamen drie 
uwe Franse priesters aan, die - intussen ervan op de hoogte 
Ike gebieden tot Nederlands-Indië behoorden en dus onder de 
risdiktie van de apostolisch vikaris van Batavia vielen - via 
atavia naar Padang reisden. Daar wilden zij de taal van Nias 
ren om daarna naar dit eiland over te steken. De gouvemeur-
neraal liet de apostolisch-vikaris van Batavia weten, dat hij 
esters van een andere dan de Nederlandse nationaliteit zon-
er verlof van de koning niet kon toelaten. In 1835 vertrokken 
s Franse priesters weer vanuit Padang zonder Nias bezocht 
hebben.25 
Op het einde van de veertiger jaren werd ontdekt, dat er op de 
ilanden Bangka-Riau een groep katholieke Chinezen woonden, 
ie onder de bezielende leiding stonden van de arts-medicijnman 
sen On Ngie. In 1853 vestigde zich hier een pastoor.29 Het 
'as de eerste pastoorsplaats buiten de exklusief op Europeanen 
erichte parochies. Gebrek aan priesters was er de oorzaak 
an, dat alleen in de jaren 1853-1867 en 1871-1889 hier een 
astoor woonde. In de andere jaren tot 1913 behoorden Bangka-
iau tot dienstreisgebied.27 
Na een bezoek van de apostolisch vikaris van Batavia in 1849 
aan de Westkust van Sumatera en de Bataks vestigde zich een 
pastoor in Penjabungan om vanuit deze plaats onder de Bataks 
te gaan werken. Hij overleed vóór met zijn werk begonnen te zijn 
en werd niet opgevolgd.28 
De verschillende pogingen om onder de niet islamitische be-
volking te gaan werken, konden aanvankelijk nog geen succes 
hebben door het gebrek aan pastoors. 
Belangrijke vorderingen in het werk onder de autochtone be-
volking konden eerst gemaakt worden door twee belangrijke ge-
gebeurtenissen in het jaar 1859: 1. Na diocesane priesters kwa-
men nu ook kongregaties werken. 2. In datzelfde jaar werden in 
een verdrag tussen Nederland en Portugal het eiland Flores, een 
gedeelte van Timor en de daarbij liggende eilanden aan Neder-
land overgedragen. Nederland nam op zich, dat de ongeveer 
9000 katholieken in de overgenomen gebieden - voornamelijk 
wonend in Oost-Flores - overeenkomstig hun godsdienst gees-
telijke verzorging zouden ontvangen.29 
Tijdens de jaren van afwezigheid van Portugese priesters had-
den de katholieken in Oost-Flores elkaar bevestigd in het ge-
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loof onder leiding van de radja van Larantuka door bijeenkomst 
van de Broederschappen, de Confreria.30 
In 1860 vestigde zich een Nederlandse priester in Larantu 
3 1
 Hij kon voortbouwen op een gemeenschap katholieken, wa. 
van de voorouders sedert enkele tientallen generaties tot de к 
tholieke kerk behoorden. In de daarop volgende decennia we 
den nieuwe parochies gesticht in westelijke richting: Maumè 
(1874), Lela (1874), Sika (1884), Nita (1889), К 
ting (1889).32 
In 1879 kwamen er zusters naar Larantuka en in 1892 o 
naar Maumère, vanwaar zij in 1899 naar het gunstiger gelege 
Lela verhuisden.33 
De eilanden Alor en Pantar, het zuidelijk deel van Timor en d 
eilanden Roti en Sawu werden overeenkomstig art. 123 van h 
Regeeringsreglement van 1854 toegankelijk verklaard door d 
koloniale overheid voor de zending van de protestanten. In Zuid 
Timor kwam ook het regeringscentrum voor 'Timor en onder 
horigheden', waaronder Flores viel!34 
In het voor katholieken toegankelijk verklaarde deel van Ti 
mor - tussen Zuid-Timor en Portugees-Timor - herinnerd 
zich de bevolking van Djenilu en Fialaram nog de Portuges 
priesters. Veel notie van het katholieke geloof had men er echte 
niet meer. Trouw bewaarde beelden van Antonius en Maria en 
kruisbeelden werden in volslagen pre-christelijke magische sfeer 
vereerd.36 In 1883 vestigde zich hier in de kustplaats Atapupu 
de eerste Nederlandse pastoor.36 
Elders werden vorderingen gemaakt in het uitbreiden van de 
kerk onder de niet geïslamiseerde bevolking door de benoeming 
van een pastoor in Menado in 188637 en op de Kai-eilanden 
in 188838 waar voortaan steeds een pastoor zou blijven. Tijde-
lijk zijn pastoors gevestigd geweest in Tandjungsakti in Zuid-Su-
matera, 1888-1898,39 aan de Kendiri Baai, Sulawesi's Oostkust, 
1885-1886,40, in West-Kalimantan te Singkawang, waar ge-
werkt werd onder de Chinezen, 1885-1896, en aan de bovenloop 
van de Kapuas in Semitau-Sedjiram, waar gewerkt werd onder 
de Daya's, 1890-1891,4i verder nog op het eiland Sumba, 1888-
189842 en in de omgeving van Fakfak aan de Westkust van West 
Irian, 1894-1896.43 
In de negentiger jaren werd ook een begin gemaakt met een 
definitieve vestiging van pastoors onder de abangan- en prijaji-
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anen in Midden-Djawa. De grote stimulator van het werk on-
r de Javanen was pastoor van Lith, die in 1896 in Muntilan 
g wonen. Elk kontakt met de Europeanen in de stedelijke 
utra zoveel mogelijk vermijdend probeerde hij met zijn feno-
nale kennis van de Javaanse taal allereerst om goede relaties 
leggen met invloedrijke prijaji-iavanen. In 1899 waren er twee 
tholieke centra: Muntilan en Mendut44 in de nabijheid van de 
orobudur en andere oude kultuurmonumenten. 
et werkterrein van de pastoors in de negentiende eeuw over-
ende, is het duidelijk, dat de katholieke kerk, wil zij onder de 
tochtone bevolking leden werven, nu in een heel andere situa-
komt dan die, waarin de missionarissen in de veertiende 
uw hun werk deden. 
Sinds het optreden van die eerste missionarissen blijkt de islam 
veral in de kuststreken ingang gevonden te hebben met uitzon­
ering van West Irian en enkele kleine eilanden De 'verkennings-
chten' in de negentiende eeuw hebben bovendien duidelijk ge­
makt, dat buiten West Irian, die kleine eilanden en de Chinezen 
ok niet door de islam is geraakt: de bevolking achter de kust-
olken. Deze valt in twee groepen uiteen 1* in een stamreligie 
evende volken in de binnenlanden van de eilanden buiten Djawa 
η 2* de hindoe-javaanse abangan en prijaji op Djawa. 
De islamitische kustvorsten buiten Djawa, van wie de voor-
uders uit ekonomisch-magisch-politieke motieven de islam had-
en aangenomen45 en die de on-islamitische adat - waar him 
szag op steunde - hadden verdedigd46, hebben nooit de zen-
ingsijver van de ware islamiet gehad. Zij hebben zich nooit de 
oeite getroost om de volken in de binnenlanden binnen de 
Ummat, de islamgemeenschap, te brengen. Liever lieten zij de 
olken in de binnenlanden in hun minderwaardige positie om 
ien als slaven en schatplichtigen te gebruiken.47 Het is ook dui­
delijk, dat daarbij de tegenstellingen tussen godsdienst en volk 
samenvallen: op Kalimantan: de islamitische Maleiers tegenover 
de Daya's; op Sulawesi: de islamitische Boeginezen en Makas-
saren tegenover de Toradja's; op Sumatera: de islamitische Mi-
nangkabauers en Atjehers tegenover de Bataks. 
Bij de intensivering van haar gezagsuitoefening over steeds 
meer volken in de archipel in de negentiende eeuw, laat de 
koloniale overheid de kustvorsten zoveel mogelijk in hun eigen 
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macht - indirekt bestuur48, - maar gaat zelf met haar am 
leñaren en militairen rechtstreeks de volken buiten de dire 
invloedssfeer van de kustvorsten besturen. Pastoors en ambten 
ren trekken bijna gelijktijdig op naar de binnenlanden, naar We 
Irían en de niet geïslamiseerde volken van kleine eilanden om 
bevolking te 'pacificeren'.*» 
Onder de Javanen valt tot een bepaalde godsdienst behor 
en tot dit volk behoren niet samen. Hier kent men al eeuwen 
tegenstelling binnen één volk tussen de islamitische handelar 
- vroeger alleen aan de Noordkust, maar nu overal in de hai 
delssektor in de steden - en rijke boeren tegenover de hindo 
Javaanse prijaji en abangan-massa. Kon hier de eerste mission 
ris in de veertiende eeuw nog werken onder de bevolking va 
de Noordkust van Madjapahit, zijn opvolgers in de laats 
jaren van de negentiende eeuw vestigen zich in het agrarisch 
hindoe-javaanse achterland van Madjapahit-Mataram. 
Hoe kort de pastoors in de negentiende eeuw ook gewei 
hebben onder de verschillende niet geïslamiseerde volken, het i 
niettemin in 1900 duidelijk, waar het christendom nog ingan 
kan vinden. 
Maar behalve de islam als nieuwe wijd verbreide godsdiens 
in de archipel sinds de eerste katholieke missionarissen in d 
veertiende eeuw hier rondtrokken, is er ook in het christendon 
van 1900 een belangrijk verschil met dat van de veertiende eeuw 
Europa heeft intussen zijn Reformatie en Contra-Reformatie ge 
kend en de koloniale mogendheid in de archipel heeft thuis o.a 
haar geschiedenis van de Zeven Provinciën en de Generaliteits 
landen gekend.so Een gevolg van de 'verscheurde Christen 
heid' was art. 123 van het Regeeringsreglement van 1854, zo 
dat ook in de archipel nu de christenen onderling verdeeld e 
gescheiden optrekken. 
3 . D E F I N I T I E V E V E S T I G I N G VAN DE K A T H O L I E K E 
KERK O N D E R DE N I E Τ -G E Ï S L A M E E RD E V O L K E N 
1900-1945 
De meest karakteristieke tendens in de ontwikkeling van de ka-
tholieke kerk in het Nederlands-Indië van 1900 tot 1942 is de 
kontakten met de niet geïslamiseerde bevolking in de archipel te 
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rstevigen, waar deze goed gelegd waren, en waar ze door ge-
ek aan pastoors moesten worden afgebroken, deze weer te 
mieuwen, wanneer daartoe pastoors ter beschikking kwamen. 
Het snel toenemen van het aantal priesters, broeders en zus-
rs in Nederland had tot gevolg dat na 1900 voortdurend steeds 
otere aantallen van hen naar het toenmalige Nederlands-Indië 
amen. Dit was een gunstige faktor voor de katholieke kerk 
haar plannen in de archipel. 
Een ongunstige faktor was art. 123 van het Regeeringsregle-
ent van 1854 dat ongewijzigd als art. 177 in 1925 overgeno-
ien werd in de Wet op de Staatsinrichting van Nederlands-In-
іё.бі De wijze waarop hiermee door de gouverneurs-generaal 
emanipuleerd werd, had tot gevolg, dat vaak na langdurige en 
elle diskussies in pers en Nederlands parlement hernieuwde 
ontakten met enkele bevolkingsgroepen in de archipel eerst na 
nkele decennia mogelijk werden^2 
ij zullen nu eerst een kort overzicht geven van de uitbrei-
ing van het aantal kerkelijke bestuursdistrikten tot 1942. 
e normale gang van zaken daarbij is, dat een nieuw kerkelijk 
elfstandig gebied eerst apostolisch prefektuur wordt en enige tijd 
ater apostolisch vikariaat. Een apostolisch prefekt is meestal 
geen, een apostolisch vikaris is altijd wel bisschop. Wij zullen de­
ze kerkrechtelijke termen verder niet veel meer gebruiken. 
Met het oprichten van een nieuw kerkelijk zelfstandig gebied 
gaat meestal ook samen, dat zich in dat gebied kort daarvoor 
een nieuwe orde of kongregatie heeft gevestigd. Wij zullen deze 
hier verder nu niet noemen. 
Maluku-West Irian 
In 1902 werd voor de eerste maal een gedeelte afgescheiden 
van het apostolisch vikariaat Batavia, waartoe tot dan toe heel 
het gebied van Nederlands-Indië had behoord. Maluku en West-
Irian werden samen een afzonderlijk kerkelijk territorium. In 
dit gebied breidde de kerk zich in de volgende decennia uit on-
der de autochtone bevolking van de Kai-Archipel, de Tanimbar-
Archipel,53 en na enige minder geslaagde pogingen van 1905 tot 
1920 met meer succes vanaf 1920 onder de bevolking in de 
moerassen en bossen van het zuiden van West Irian: rond Me-
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Irian Barai 0.7 % 
1. Papua's 
in de Zuid-West hoek (Frederik Hendrik eiland). 
Op de voormalige katholieke eilanden van Maluku en onder 
Papua's in het noorden van West Irian mochten de pastoors ρ 
op het einde van de twintiger jaren en in de loop van de dertig 
jaren komen.5* Zij vestigden zich toen in Ambon en aan de ku. 
van West Irian in Fakfak, waar nog steeds katholieken woon 
den, vanaf de werkzaamheden van de eerste pastoor daar i 
1884-1886, die herhaaldelijk om een nieuwe pastoor gevraag 
hadden, verder in Bobo, Manokwari, Arso en voor de katholiek 
Europeanen en van elders gekomen Indonesiërs ook in HoUan 
dia. (Deze laatste plaats kreeg in 1963 de naam Sukamapur 
en in 1969 de naam Djajapura.) Er werd bovendien nog eve 
een begin gemaakt met het werk onder de Papua's aan de Wis 
selmeren.65 
Kalimantan 
In 1905 werd het eiland Kalimantan van het vikariaat Bata-
via afgescheiden. In 1938 werd het in twee gebieden verdeeld: 
de Ooster- en Zuider-Afdeling met Bandjermasin als hoofdplaats 
en de Wester-afdeling met Pontianak als hoofdplaats. Op Kali-
mantan heeft de katholieke kerk zich uitgebreid onder de Chi-
nezen, vooral aan de Westkust, en onder de Day a's. Het gebied 
langs de Melawirivier in centraal Kalimantan en het Zuid-Oosten 
van Kalimantan behalve de stad Bandjermasin bleven verboden 
gebied voor de pastoors.50 
Sumatera 
In 1911 werd Sumatera met omliggende eilanden afgescheiden 
van Batavia. In 1923 werden hiervan buiten Midden- en Noord-
Sumatera twee territoria zelfstandig: Banka en Belitung met de 
daarbij liggende eilanden en Zuid-Sumatera met Bangkahulu als 
centrum later met Palembang als centrum. In 1941 werd in Mid-
den- en Noord-Sumatera het centrum van Padang naar Medan 
verlegd. 
De grote bevolkingsgroepen, die hier niet geïslamiseerd wa-
ren, de Bataks en de Niassers, mochten tot resp. 1928 en 1939 
alleen door zendelingen benaderd worden. In de Bataklanden 
kregen de pastoors toegang tot de steden Sibolga en Pematang-
siantar in resp. 1928 en 1929 en buiten deze steden in 1933. 
Nias werd in 1939 weer toegankelijk verklaard.57 
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e katholieke kerk breidde zich hier uit onder de Chinezen in de 
eden en op Banka en Belitung, onder de Passemah's in Tand-
ngsakti, onder andere kleine bevolkingsgroepen van Zuid-
umatera en onder de getransmigreerde abangan-Javanen in de 
ampongs (Zuid-Sumatera), onder de Tamils uit Zuid-Oost 
ndia in Medan (meestal Klingalezen genoemd), onder de getrans-
igreerde abangan-Javanen, die als koelies werkten op de onder-
lemingen (plantages) rond Medan en Pematang-siantar en ten 
lotte onder de Bataks en Niassers.ss 
usa Tenggara 
Nusa Tenggara was het volgende gebied, dat afgescheiden 
werd van Batavia en wel in 1914. In 1936 werd hier Timor een 
zelfstandig territorium.59 De verdeling tussen zending en missie 
in het oostelijk deel van Nusa Tenggara hebben wij boven reeds 
gezien. Op Sumba mochten zich vanaf 1929 weer pastoors ves-
tigen.60 Bali en Lombok werden eerst in 1935 opengesteld.6i 
De katholieke kerk breidde zich hier uit onder de autochtone 
bevolking van al deze eilanden, behalve onder de islamieten van 
Lombok en Sumbawa.*2 
Sulawesi 
Het eiland Sulawesi werd in 1919 afgescheiden van Batavia. 
In 1937 werd dit eiland verdeeld in Noord-Sulawesi met Mena-
do als centrum en Zuid-Sulawesi met Makassar als centrum. On-
der de grote met-geïslamiseerde bevolkingsgroep van dit eiland, 
de Toradja's in centraal Sulawesi, mochten de pastoors zich eerst 
in 1939 vestigen. 
De katholieke kerk breidde zich hier uit onder de Chinezen in 
de steden en onder de autochtone bevolking van de Minahasa en 
het eiland Muna en een begin werd gemaakt onder de To-
radja's.ea 
Djawa 
Van het apostolisch vikariaat Batavia, waarvan in 1919 alleen 
Djawa was overgebleven, werd in 1927 het oostelijk deel afge-
scheiden met als centrum Malang, het jaar daarop werd het aan-
sluitende westelijk deel van Oost-Djawa afgescheiden met als cen-
trum Surabaja. 
In 1932 volgde het oostelijk deel van West-Djawa met Ban-
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dung als ceatrum en eveneens in 1932 het daarop aansluiten 
westelijk deel van Midden-Djawa met Purwekerto als centrum. 
Het oostelijk deel van Midden-Djawa en het westelijkste deel va 
West-Djawa bleven bijeen tot 1940. In dat jaar werden dez 
twee gebieden gescheiden en kreeg Semarang als eerst een in 
donesische bisschop: Mgr. A. Soegijapranata.65. 
Op Djawa breidde de katholieke kerk zich verder uit onder d 
Chinezen in de steden en onder de abangan- en prya/i-Javanen i 
de steden en in Midden- en Oost-Djawa.«6 
Het werk onder de twee groepen Javanen verschilt in zover 
re van het werk elders onder de met-geïslamiseerde bevolkings-
groepen van de archipel, dat pastoor van Lith en zijn medewer-
kers zelf nog moesten vaststellen, dat de abangan en prijaji inder-
daad niet geïslamiseerd waren.67 Voor pastoor van Lith en de 
zijnen stond vast, dat de Javanen in en rond de kratons en in 
de desa's nog leefden in de agama djawa van Madjapahit-Mata-
ram. De Javanen zelf hebben deze pastoors daarin al gauw ge-
lijk geven door het officiële standpunt, dat de onafhankelijkheids-
verenigingen Budi Utomo en Jong Java innamen ten aanzien van 
de godsdienst. 
En dit speelde zich allemaal nog af vóór de eerste resultaten 
van het wetenschappelijk onderzoek van de hindoe-javaanse 
kuituur van de twintigste eeuw door geleerden uit het westen in 
de twintiger en in de dertiger jaren waren gepubliceerd. Deze pu-
blicaties konden uiteraard vóór 1942 nog geen invloed hebben op 
het denkvermogen van de Nederlandse ambtenaren.ee 
In de jaren 1900-1941 heeft de katholieke kerk zich uitgebreid 
onder alle niet geïslamiseerde bevolkingsgroepen van de archi-
pel. Het werk is in plaats van over één nu over 16 kerkrechtelij-
ke zelfstandige territoria verdeeld. In deze zelfde veertig jaren 
is het aantal katholieken gestegen van 25.000 naar 543.000.69 
Het aantal Indonesische katholieken blijkt zeer onevenredig 
verdeeld over de eilanden: Djawa: 46.000, Sumatera met daar-
bij liggende eilanden: 27.000, Kalimantan: 10.000, Sulawesi: 
28.000, Nusa Tenggara: 385.000, Maluku met West Irian: 
45.000.TO 
In deze ongelijke verdeling valt direkt op, dat in het aantal 
katholieken het zwaartepunt ligt in Nusa Tenggara. Het aantal 
katholieken is zeer gering op Djawa, waar het grootste deel van 
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bevolking van Indonesië woont en dat daardoor en door de 
ciaal-ekonomische en godsdienstig-kulturele situatie op dit ei-
nd bepalend is voor alle belangrijke gebeurtenissen en beslis-
ngen voor heel de archipel. 
Pastoor Buis merkt dan ook zeer terecht op: 'Als we zouden 
enen, dat het Christendom in Indonesië een voorname plaats 
eerat, dan zouden we ons grotelijks vergissen. Het aantal ka-
olieken van 1941, gesteld tegenover het totaal aantal inwoners 
an hetzelfde jaar, doet blijken, dat nog niet 1 % van de bevol-
ing katholiek was. En waar bevonden zich die katholieken? 
iet in het cultuurcentrum van de Archipel, maar op verafgele-
sn eilanden, die in staatkundig en cultureel opzicht van zeer on-
ergeschikte betekenis zijn. Het aantal inheemse katholieken op 
ava bedroeg maar nauwelijks 0,1 %. 
We mogen zonder overdrijven zeggen, dat de missie in 1941 
ver geheel Indonesië eerst "goed op gang begon te 
omen'VTi 
η zware krisis maakte de Indonesische katholieke kerk door 
onder de Japanse bezetting. Bijna alle buitenlandse pastoors, 
broeders en zusters werden geïnterneerd. De bisschop van Ma-
luku-West Irian, mgr. Aerts, en dertien van zijn pastoors en 
broeders werden zonder vorm van proces doodgeschoten. Acht-
tien missionarissen monden de dood, toen een schip met geïnter-
neerden werd getorpedeerd. In totaal zijn in 1942-1945 door de 
Japanse bezetting 74 pastoors, 47 broeders en 161 zusters omge-
komen.72 
De Japanners hielden er een merkwaardig beleid op na ten 
aanzien van de katholieke kerk. De bisschop van Batavia en de 
bisschop van Ende werden niet geïnterneerd. Op Flores werden 
enkele broeders, enkele pastoors en 30 zusters, van verschillen-
de nationaliteit, eveneens niet geïnterneerd. Hetzelfde geldt voor 
enkele Duitse zusters in Medan, voor de zusters van de melaat-
senverpleeginrichting in Singkawang (West-Kalimantan) en van 
het instituut voor doven in Wonosobo (Midden-Djawa).73 De 
Zuidkust van West Irian werd niet door de Japanners bezet. 
Daar konden de werkzaamheden vanuit Merauke min of meer 
gewoon doorgaan.74 
De Indonesische bisschop (1), pastoors (19), broeders (60) en 
zusters (206) mochten met hun werk doorgaan. Van deze pas-
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toors werkten er 14 op Djawa, 2 op Flores, 2 in West-Kalimant. 
en 1 op Banka.75 Onder de oorlog werden op Djawa nog 14 I 
donesiërs tot priester gewijd waarvan er twee naar de Minaha 
vertrokken. Op Flores werden 11 priesters gewijd.76 De kath 
lieken van Sumatera, Timor, Oost-Kalimantan, de Kai-Archipe 
eo de Tanimbar-Archipel bleven vier jaren zonder priester. 
De Japanners lieten voor de katholieken enkele Japanse gee 
telijken komen, zoals zij ook enkele Japanse ulama's voor d 
moslims hadden laten overkomen. Er werkte tijdelijk een Japa 
se priester in West-Kalimantan, een in Makassar, een in Men 
do.77 Maar liefst twee bisschoppen en twee priesters uit Japa 
streken neer op Flores. De Japanners wilden met hen de kath 
lieken naar Japanse hand zetten, maar dat lukte niet zo best 
De twee Japanse bisschoppen, waarvan er een de rang van vice 
admiraal had, waren door de hoge autoriteiten in Tokio naar Fl 
res gezonden om daar de bisschop op te volgen, van wie dez 
Japanse bisschoppen het bestaan niet eens wisten voordat zij o 
Flores waren aangekomen. De Japanse bisschoppen en priester 
hebben zich niet geschikt naar de wensen van de Japanse aut 
riteiten maar met de bisschop van Ende en de niet geïnterneerde 
pastoors hard gewerkt voor de kerk op Flores tot niet geringe er-
gernis van de Japanse autoriteiten.78 Een van de Japanse hoge 
officieren is ten slotte op Flores voor deze katholieke solidariteit 
bezweken, is zelf katholiek geworden en schreef een boek over 
zijn ervaringen op Flores.79 
Voor menig niet-katholieke én katholieke Indonesiër moet in 
deze jaren duidelijk zijn geworden, dat katholiek zijn en wester-
ling zijn niet identiek zijn. Niet alleen hun eigen bisschop van Se-
marang en hun eigen priesters, broeders en zusters bleven wer-
ken en verkondigen, zoals zij dat altijd hadden gedaan, maar 
ook Japanse priesters en bisschoppen bleken nu precies zo te 
handelen en te verkondigen als de Nederlandse en Indonesische 
priesters en bisschoppen. 
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De aktuele situatie 
N I C E I N L E I D E N D E O P M E R K I N G E N 
a 1945 is het aantal katholieken gegroeid tot ruim 2.000.0001 
η zijn er nog enkele territoria van de bestaande afgescheiden 
η kerkrechtelijk zelfstandig geworden. 
Op 3 januari 1961 werd in Indonesië de hiërarchie opgericht.2 
Op 15 november 1966 gebeurde dat ook op het toen sedert drie 
jaren aan Indonesië toevertrouwde West Irian.3 De katholieke 
kerk in Indonesië heeft thans zeven kerkprovincies: Sumatera 
met omliggende eilanden, Kalimantan, Sulawesi-Maluku, West 
Irian, Nusa-Tenggara, West-Djawa, Midden- en Oost-Djawa. In 
deze volgorde zal in dit hoofdstuk een omschrijving gegeven wor-
den van de situatie waarin de katholieken leven op de verschil-
lende eilanden. Bij deze situatieomschrijving gaat het er allereerst 
om te laten zien, hoe de katholieken gesitueerd zijn tussen ge-
islamiseerde volken, de aanhangers van de agama djawa en die 
van hindoe-bali. 
Over het algemeen geldt voor de protestanten, dat zij in de-
zelfde situatie wonen als de katholieken: tussen de niet chris-
telijke volken. Over de verhouding tussen katholieken en pro-
testanten zullen enkele opmerkingen gemaakt worden wanneer 
dit voor het duidelijk maken van de situatie, waarin de katho-
lieken leven, wenselijk is. Zo worden er over de verhouding tus-
sen katholieken en protestanten geen opmerkingen gemaakt bij 
het overzicht van de bisdommen op Djawa. In de samenvatting 
op het einde van dit hoofdstuk worden nog enkele opmerkingen 
gemaakt over de verhouding katholieken-protestanten en die 
hebben ook en vooral betrekking op de verhouding tussen katho-
lieken en protestanten op Djawa.4 
Om enig inzicht in de aktuele situatie te kunnen hebben, is het 
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enkele gevallen noodzakelijk nog enige feiten uit de voorge-
iedenis te vermelden. Ter verduidelijking zijn enkele kaartjes 
ïdrukt. Op deze kaartjes staan de parochiële centra van de 
rschillende bisdommen. Dit zijn de plaatsen waar de pastoors 
nen die van daaruit een aantal staties in de omgeving be-
sken. Het cijfer dat bij de namen van een stad staat, geeft aan 
t aantal parochies in die stad. Men vergelijke deze kaartjes 
eeds met de grote kaart p. 314-315. 
DE K A T H O L I E K E I N D O N E S I Ë R S OP S U M A T E R A 
Aartsbisdom Medan 
e 148.030 katholieken van het aartsbisdom Medan behoren tot 
e 5.500.000 inwoners van de provincie Atjeh en een groot deel 
an de provincie Noord-Sumatera: de Oostkust en de Bataklan-
en. 
De bewoners van Atjeh en de Maleiers aan de Oostkust zijn ge-
slamiseerd. In het gebied tussen Pematangsiantar en Medan wo-
en veel getransmigreerde abangan-3a\anen, die als koelies 
/erkten of nog werken op de ondernemingen (tabak- en rubber-
lantages). De stad Medan heeft een wijk Tamils. De provincie 
oord-Sumatera heeft als belangrijkste bevolkingsgroep de Ba-
aks. Chinezen wonen vooral - over het algemeen in afzonderlijke 
ijken - in de steden Kutaradja, Medan, Tebingtinggi, Tan-
jungbalei en Pematangsiantar. 
Van de 455.200 Chinezen in dit gebied zijn er 7.984 katho-
liek.5 Onder de Chinezen werd tot 1958 nog weinig de Indone-
sische taal gesproken. Vanaf dat jaar mochten de Chinees-Indo-
nesische staatsburgers en de Chinezen met Formosa-paspoort uit-
sluitend onderwijs ontvangen in de Indonesische taal en in het 
Engels. In deze heeft de kathoUeke kerk met haar scholen niet 
zonder veel moeilijkheden duidelijk een bijdrage moeten leveren 
aan de integratie van de Chinezen in Indonesië.6 
De katholieken in Kutaradja - hoofdzakelijk Chinezen en 
ambtenaren - werden tot voor kort verzorgd door een pastoor 
uit de Riau Archipel (bisdom Pankalpinang). Sinds een jaar is 
het daar door de spanning tussen moslims en christenen te ge-
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vaarlijk voor een pastoor om er te wonen. (Kutaradja ligt in 
noordelijke punt van Sumatera. Deze plaats staat niet vermeld 
het kaartje.) 
In de plaatsen Tebingtinggi en Tandjungbalei waren tot 1' 
de katholieken vrijwel uitsluitend Chinezen. Door de transmig 
ties van Bataks naar de Oostkust (waarover onder) vormen 
Bataks daar nu veruit het grootste aantal parochianen. Deze 
taks wonen hoofdzakelijk buiten de oude centra van deze t 
parochies.7 
In Medan wonen naast katholieke Chinezen en katholieke 
taks nog 656 katholieke Tamils (Klingalezen). Vroeger wo 
den zij in een apart dorpje aan de rand van de stad. Na 1950 
het dorp van de Tamils vrijwel geheel door nieuwbouw om 
ven. Zij vormen nu met andere katholieke Indonesiërs één ρ 
rochie. Maar in deze stadswijk blijven zij met hun Dravidis 
uiterlijk en armoedige woonwijken duidelijk een afzonderlij 
groep.8 
Een kleine groep katholieken komt voort uit de abangan-Jsn 
nen, die werkzaam zijn op de ondernemingen rond Medan 
Pematangsiantar. Onder deze Javanen werken de laatste jar 
enige Javaanse priesters. De islamieten van de autochtone b 
volking oefenen vooral na de coup van 1965 een grote d 
uit op de Javanen om volledig te islamiseren. De Javanen bli 
ven doorgaans trouw aan hun agama djawa met de wajang e 
selamatansß Het feit, dat onder hen veel 'kommunisten' voorkw. 
men, geeft de moslims gemakkelijk aanleiding om achter elk 
opleving van voor de moslims godsdienstig verdachte strominge 
verkapt kommunisme te zien. Zo werd in sept. 1967 rond Meda 
de 41.000 leden tellende agama-boeddha-djawa-siwa verbo 
den. Veel oud-leden van de P.K.I. zouden hierin een toevluch 
gevonden hebben om aan de grote druk van de islamieten t 
ontkomen.10 
De Javaanse ambtenaren, die men over heel de archipel aan 
treft, durven hier niet streng op te treden tegen de fanatiek-
moslimse agitaties, omdat hier de ambtenaren uit Atjeh in d 
meerderheid zijn.n 
Het zwaartepunt van het aartsbisdom Medan ligt in de Batak-
landen met Pematangsiantar als voornaamste bestuurs-onder-
wijscentrum. De niet geïslamiseerde Batakgroepen zijn: de To-
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a-Bataks (500.000) Karo-Bataks (110.000) Simehmgen-Ba-
s (275.000), de Daïri- of Pakpak-Bataks (60.000). Onder 
eze Bataks komen grote verschillen voor, die in betekenis af-
emen naarmate het onderling verkeer en de transmigraties de 
atste decennia toenemen.12 
Van de Bataks zijn in de negentiende eeuw enkele groepen ge-
lamiseerd vanuit Minangkabau. De Mandailingen- en de Ang-
ola-Sipirok-Bataks zijn tussen ongeveer 1850 en 1880 naar de 
slam overgegaan. Dit islamiseringsproces vond plaats vóór dat 
e protestante zending haar grote uitbreiding kende in de Batak-
anden.13 
nder de koloniale overheid behoorden de Toba-Bataks en de 
andailingen-Bataks samen tot één bestuursdistrikt, de residen-
ie Tapanuli. Dit gaf vaak aanleiding tot hevige botsingen. In 
e republiek Indonesië vormen de geïslamiseerde Bataks en de 
hristelijke Toba-Bataks twee afzonderlijke bestuursdistrikten, 
twee kebupatens, binnen de provincie Noord-Sumatera. De schei-
ding tussen de Bataklanden met moskeeën en geiten en de Ba-
taklanden met kerken en varkens is zich ook uiterlijk steeds dui-
delijker gaan aftekenen.14 
De grote groep katholieke Bataks woont rond het Tobameer 
en op het eiland Samosir in dit meer. De in vergelijking met de 
protestantse zending late definitieve komst van de katholieke 
kerk in de Bataklanden laat zich nog duidelijk aflezen uit het 
feit, dat de grote plaatsen, dicht bevolkte en welvarende streken 
overwegend protestant zijn. De Bataklanden hebben een over-
wegend protestants-christelijk aanzien. Ook de hogere posten in 
het regeringsapparaat worden hoofdzakelijk door protestanten 
bezet. 'De missie kwam vooral terecht in de meer achterlijke 
gebieden. Dit bepaalde haar aanzien. Het werd een kerk van ar-
me boertjes met een groot gebrek aan leidende figuren. De gro-
te steden en welvarende gebieden bleven ongeschokt in handen 
van de zending. Ondanks haar snelle numerieke aanwas en on-
danks de snelle groei van het innerlijk-katholieke leven, ver-
wierf de missie voorlopig nog weinig sociaal aanzien.'is Om 
hier enige verandering in te brengen is vanuit het bisdom na 
1949 m.b.t. het onderwijs vooral de nadruk komen liggen op het 
stichten en op peil houden van middelbare scholen, terwijl het 
aantal katholieke lagere scholen sterk is afgenomen. Men kan 
zich hier het afstoten van lagere scholen veroorloven, omdat de 
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gouvemementsscholen in deze niet geïslamiseerde gebieden to 
alleen door protestanten en katholieken worden bezocht.16 
Een grote rem voor de katholieke kerk is in de Batakland 
geweest de afwezigheid van pastoors, niet alleen tussen 1942 
1945, maar ook tussen 1945 en 1949. Slechts tweemaal kon e 
Javaanse pastoor tussen 1945 en 1949 een kort bezoek breng 
wegens de moeilijkheden in de Republiek Indonesië, waartoe d 
ze gebieden nu weer eens wel en dan weer eens niet behoo 
den.if Een tweede moeilijke, door politieke en militaire omstai 
digheden veroorzaakte periode was die tijdens de opstand 
Sumatera tegen Djakarta in 1958. Hoewel het image van 
overwegend niet in Indonesië geboren pastoors in de daaraa 
voorafgaande jaren zodanig a-politiek was geworden, dat zij vi 
en ongehinderd door zowel door regeringstroepen als door rebe 
len bezette gebieden konden reizen en de katholieken bezoeke 
heerste er toch een beklemmende sfeer.18 
Een bijzondere situatie is er de laatste jaren ontstaan bij d 
Karo-Bataks. Deze wonen in het noord-oostelijk van het Toba 
meer gelegen gebied, (Kabandjahe). Onder hen was vóór 196 
nog slechts een kleine groep tot het christendom overgegaan. N 
de coup wordt er allerwegen in Indonesië door de Regering o 
aangedrongen om - als men dat nog niet gedaan heeft - t 
kiezen voor een van de grote godsdiensten. De Karo-Bataks zij 
nog vóór de koloniale tijd door de kustmaleiers verder het Ьіппеи 
land in verdrongen. Nu de Karo-Bataks gaan kiezen voor ее 
nieuwe godsdienst, gaan zij algemeen over naar het christendc 
en niet naar de godsdienst van hun 'natuurlijke' vijanden.19 
Een belangrijke ontwikkeling, waarin ook de katholieken betrok 
ken zijn, is gelegen in de transmigraties van Bataks. Tot onge­
veer 1900 vormden de Bataklanden vrijwel een gesloten gebied. 
Sinds de vestiging en uitbreiding van een groot aantal onderne­
mingen (tabaks- en rubberplantages) - vooral op de vruchtbare 
grond van de Oostkust - trokken steeds meer Bataks weg uit 
de Bataklanden. Er vonden transmigraties plaats in noord-wes­
telijke richting, naar het noorden en naar het zuiden, maar voor­
al naar de Oostkust.20 
In de streek rond Sidikalang en Parangil ontstonden daarbij 
heftige botsingen tussen de verschillende Batakgroepen onder­
ling. In het noordelijk transmigratiegebied, de Alasvallei, vor-
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en de christenen een enclave tussen de Atjehse moslims. Hier 
nen ruim duizend katholieken. In de geïslamiseerde gebieden 
η de zuidelijke Bataklanden wonen enkele duizenden katho-
ken: ambtenaren, soldaten en boeren. Dit diasporagebied 
ordt door pastoors op dienstreizen bezocht.21 
De grootste transmigraties vonden echter plaats naar de Oost-
ust: van Pematangsianter tot Medan en wijde omgeving. Dit 
erd ten zeerste bevorderd door de openlegging van dit gebied 
oor de aanleg van grote wegen. Vóór de oorlog verzetten de ko-
niale overheid en de haar ten dienste staande sultan van Deli 
ich nog tegen grote stromen transmigranten, maar na 1950 was 
г geen houden meer aan.22 
Het feit dat de meeste buitenlandse 'eigenaars' van de uit-
estrekte ondernemingen in de loop van de vijftiger jaren gelei-
elijk Indonesië moesten verlaten, gaf de Bataks een goede aan-
eiding om deze gronden 'weer als hun eigendom' in het bezit te 
emen. Snel, maar degelijk werden de z.g. occupatiegronden be-
olkt door de Bataks. Op deze occupatiegronden heerst een kon-
stante rivaliteit tussen moslims, uit Atjeh hierheen gekomen of 
hier al lang wonend, en de christelijke Bataks. De Bataks hante-
ren daarbij een feilloos werkend middel tegenover de moslims. 
'Er is geen onbebouwd stukje grond of er nestelen zich Ba-
taks. Gewoonlijk zijn ze zo brutaal en ruzieachtig, dat de men-
sen in de omgeving na korte tijd een heenkomen zoeken naar 
elders. Vooral de Islamieten kunnen het niet uithouden bij de 
vele honden en varkens die de Bataks meebrengen en laten rond-
lopen. De Bataks weten dit en zijn onbarmhartig genoeg om 
hiervan te profiteren door zich bij voorkeur bovenstrooms van 
een Islamitische kampong te vestigen. De onreinheid die zij zelf 
en hun varkens met het water naar beneden laten stromen, 
werkt op de Islamieten zo afschrikwekkend dat zij na korte tijd 
op de vlucht slaan en hun grond aan de Batakse kafirs overla· 
ten. 
Zo verwekken de Bataks overal waar zij zich vestigen ernstige 
wrijvingen. Dikwijls forceren zij ze zelfs, in de hoop bepaalde 
streken voor zich alleen te verwerven. Hun macht breidt zich uit, 
maar de afschuw die zij inboezemen, groeit dikwijls met het kwa-
draat van die macht. 
Ook de kerk heeft hiermee te maken. De meeste Batakse emi-
granten zijn protestant of katholiek, in alle geval hebben ze in 
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de publieke opinie de naam van christenen. Dit maakt de tege 
stelling van volksaard tegelijk een tegenstelling van godsdienst e 
de geschiedenis heeft voorbeelden te over om aan te tonen, hc 
onbarmhartig en verblind de strijd dan zijn kan. GeografiscJ 
betekent de emigratie voor de Kerk een voortdurende uitbreiding 
maar de spanningen die hieruit voortkomen, grendelen haa 
meer en meer af van de naburige volken... 
De deugd van zachtmoedigheid is geen enkele Batak aange 
boren. De rechtvaardigheid beperkt zich dikwijls tot het rech 
van de sterkste. De naastenliefde kan de muur om de eigen 
kring moeilijk slopen. De hebzucht en het materialisme blijken in 
zijn leven een overheersende plaats in te nemen. De zondagse 
vroomheid is nog niet geworden tot een christendom van het da-
gelijkse leven, dat heel de mens doordringt.'23 
Niet alleen bij het veroveren van grond, ook in de bestuurs-
sektor heerst een konstante wrijving tussen Bataks en islamie-
ten bij het bezetten en het uitoefenen van overheidsbetrekkingen 
in de bestuurscentra aan de Oostkust. 
De Bataklanden hebben de naam een gebied van christenen 
te zijn. Deze christenen zijn het onderling bepaald niet altijd 
eens en het aantal protestante kerken groeit nog steeds.24 De 
katholieke kerk is er ondertussen een aanvaarde gemeenschap ge-
wordenes Er begint iets te komen, dat men een aanzet tot oecu-
mene kan noemen.26 Maar voor de buitenwacht gelden al die 
christelijke kerken samen als 'de christelijke Bataks'. De anti-
pathie tegen de Bataks is een antipathie tegen de christenen in 
het algemeen. 
'En deze Bataks zitten ingesloten tussen in het noorden de 
Atjehers en in het zuiden de Minangkabauers, wier leven geheel 
door de Islam beheerst wordt. Deze drie volkskarakters verdra-
gen elkaar moeilijk. De Atjeher spreekt over een Batak, wan-
neer hij een onbeschaamd iemand bedoelt. De Minangkabauer 
zal in ijver en talenten de Batak misschien nog overtreffen, maar 
hij gebruikt zijn gaven op een veel zachter en sympathieker ma-
nier. Overal waar Bataks in contact komen met hun noordelijke 
of zuidelijke buurvolk, ontstaan wrijvingen, die om hun grote ge-
voelsgeladenheid onuitroeibaar zijn en telkens weer oplaaien. 
Deze tegenstelling in volksaard wordt door het verschil in gods-
dienst nog geaccentueerd, maar omdat men tussen beide geen 
onderscheid maakt, wordt de onverdraagzaamheid die uit het 
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kskaxakter voortkomt, gemakkelijk aan de godsdienst toege-
ireven.'27 
De Bataks - door hun overwegend protestante karakter zich 
toch al meer Oud-Testamentisch van bewust de uitverkoren 
m te zijn, - voelen zich als Israel tussen de Arabische lan-
n. Het moet tijdens de 'juni-oorlog' in het Midden-Oosten 
1967 een merkwaardig gezicht geweest zijn zoveel Bataks 
η transistorradio's gekluisterd om de overwinning van Israel 
tens mee te beleven.28 Maar ook omgekeerd geldt, dat de is-
mieten zich gelijk stellen met de vijanden van Israel.29 Wan-
er de spanning tussen de christenen en de moslims tot geweld 
idt, grijpt Djakarta soms rechtstreeks in. Een dergelijke aanlei-
ing was er in 1968 voor Suharto om persoonlijk naar Atjeh te 
aan en de islamieten tot de orde te roepen.30 
Een typisch voorbeeld van de moeilijkheden die zich tussen is-
vmieten en katholieken kunnen voordoen is het volgende. In 
ecember 1967 lieten een groep hadji's in Medan weten in een 
pen brief aan de bevolking, dat alle islamieten, die een katho-
eke school bezochten, beschouwd dienden te worden als afval-
igen. Op de meeste katholieke scholen in Medan waren weinig of 
een islamitische leerlingen, uitgezonderd op de huishoudschool 
an zusters, waar tweederde van het aantal leerlingen islamiet 
as. Er bestaan in Medan verder geen goede huishoudscholen. 
ij het begin van het nieuwe schooljaar - in dit geval januari 
1968 - kwam geen van deze islamitische leerlingen nog naar de 
huishoudschool.31 Niet onmogelijk is, dat hier ook de angst een 
rol gespeeld heeft bij de hadji's, dat deze meisjes zich een opvat­
ting over de positie van de vrouw in de moderne wereld zouden 
eigen maken, die niet strookt met die van de Koran en Traditie. 
b. De apostolische prefektuur Sibolga 
De 44.000 katholieken van de apostolische prefektuur Sibolga 
behoren tot de 1.000.000 inwoners van de stad Sibolga en om­
geving aan de Westkust, Zuid-Tapanuli (waar de Angkola- en 
Mandailing-Bataks wonen) en de tegenover de kust liggende 
eilandengroep Batu en Nias. Al deze gebieden horen tot de pro­
vincie Noord-Sumatera. Van de 16.500 Chinezen in dit gebied 
zijn er 820 katholiek32 die hoofdzakelijk in de stad Sibolga wo­
nen. De katholieken in Padangsidempuan, in Sorkam en Panga-
ribuan zijn hoofdzakelijk Bataks.3 3 
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Op de Batu-eilandengroep met ongeveer 15.000 inwoners wo-
en 1.630 katholieken. In 1957 is hier voor het eerst een pas-
or naar toe gegaan.34 Op deze eilanden bestaat een zekere 
panning tussen de pastoor en de Chinezen. De pastoor weigert 
ier de voornamelijk uit Padang afkomstige Chinezen te dopen, 
mdat deze Chinezen weigeren met de autochtone bevolking van 
et eiland, hoofdzakelijk getransmigreerde Niassers, in één kerk 
e liturgie te vieren.35 De veruit grootste groep katholieken van 
e apostolische prefektuur Sibolga behoren tot de autochtone be-
olking van het eiland Nias. Het eiland Nias heeft ongeveer 
90.000 inwoners, waarvan 10 % islamiet. De islamieten wonen 
Lan de kust. De inwoners van het noordelijk en zuidelijk deel 
an dit eiland hebben ieder een eigen taal. Het eiland Nias is 
oor het overgrote deel protestant. Protestanten en katholieken 
op Nias zullen voorlopig nog moeilijk tot echte oecumene komen, 
al groeit er de laatste jaren wel een betere verstandhouding tus-
sen enkele pastoors en dominees.36 Tussen islamieten en chris-
tenen bestaan in deze streken geen grote spanningen. Alleen in 
Padangsidempuan komt het wel eens tot schermutselingen tus-
sen de getransmigreerde christelijke Bataks en de geïslamiseerde 
Bataks, welke groepen - zie boven - ieder tot verschillende Ba-
takstammen behoren.37 
c. Bisdom Padang 
De 14.300 katholieken van het bisdom Padang behoren tot de 
3.400.000 inwoners van de provincie West-Sumatera (Minang-
kabau en Mentawai-eilanden), de provincie Djambi en de Oost-
kust van Sumatera van de provincie Riau. 
De bewoners van het vasteland zijn overwegend geïslamiseerd 
behalve de Chinezen. De katholieken in Djambi worden ver-
zorgd vanuit het bisdom Palembang (waarover onder). Van de 
108.200 Chinezen in dit gebied zijn er 8.800 katholiek.38 In de 
stad Padang vormen de Chinezen 90 %39 van de katholieken. 
In Bukittinggi 50 % en in Bagansiapiapi nagenoeg 100 %. De 
niet Chinese katholieken op het vasteland zijn overwegend ge-
transmigreerde Javanen. Vooral na de opstand in 1958 is het 
aantal Javaanse ambtenaren en militairen in de streek toegeno-
men.40 
Op de Mentawai-eilanden (Siberut, Sipora en Pagai) werken 
eerst sinds 1955 enkele pastoors.41 
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Zowel Chinezen als Javanen staan niet erg in de gunst bij 
Minangkabauers. Maar het feit dat de meeste Chinezen en 
vanen niet katholiek zijn (protestanten komen op het vaste-
d hier zelden voor) geeft ook weer niet de indruk, dat bij de 
alen van de Minangkabauers een bepaalde godsdienst belij-
n en tot een bepaalde etnische eenheid behoren per se samen 
an zoals islamiet zijn en Minangkabauer zijn wel samen gaan. 
och is aan de Westkust de laatste jaren de spanning tussen is-
mieten en katholieken toegenomen. 
. De bisdommen Palembang en Tandjungkarang 
e 19.300 katholieken van het bisdom Palembang behoren tot 
.000.000 inwoners en de 22.000 katholieken van het bisdom 
andjungkarang behoren tot 2.100.000 inwoners van het vaste-
nd van de provincie Zuid-Sumatera. De katholieken in de pro-
incie Djambi worden ook vanuit het bisdom Palembang ver-
orgd, hoewel de provincie Djambi binnen het bisdom Padang 
alt. 
De katholieken in deze twee bisdommen behoren tot velerlei 
olken: 
Die in de stad Djambi, in de parochies Tjurub en in Bangka-
IUIU van het bisdom Palembang en in Telukbetung van het bis-
om Tandjungkarang zijn voor 90 tot 98 %> Chinezen. Van de 
1.400 Chinezen in het bisdom Palembang zijn er 5.900 katho-
iek, van de 22.500 Chinezen in het bisdom Tandjungkarang 
ijner 1.312 katholiek.42 
De parochies Tugumuljo en Belitang in het bisdom Palem-
bang en de parochies Pringsewu, Gisting, Kaliredjo, Metro en Ko-
tabumi in het bisdom Tandjungkarang bestaan nagenoeg voor 
100 % uit getransmigreerde abangan-Javanen. 
De parochie Tandjungsakti is vanaf 1880 al de parochie van 
de Passemah's.43 De parochie Batuputih heeft Ogan-Komme-
ringen als parochianen.44 
De 4 parochies van de stad Palembang, de parochies Pladju, 
Lahat, Lubukklinggau en Baturadja van het bisdom Palembang 
en de parochie Tandjungkarang hebben een zeer gemêleerde 
groep katholieken. In de stad Palembang vormen de katholieke 
Chinezen de grootste groep, maar verder zijn er in deze stad en in 
de andere laatstgenoemde parochies behalve katholieke Chine-
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zen ook katholieke Bataks, Flormezen, Menadonezen en gro 
groepen Javanen. De grootste groepen Flormezen wonen in 
stad Djambi (ong. 400) en in de bij de parochie Djambi beh· 
rende kustplaats Kualatungkol (ong. 250). Deze Florinezen vo 
men naar buiten een gesloten groep, maar intern leven zij g 
groepeerd overeenkomstig hun stam van Flores en Lomblem.4 
Vanuit Lubukklinggau is kontakt gelegd met de Kubus, di 
zwervend door Midden-Sumatera trekken.46 
Hoewel de katholieken in deze twee bisdommen een grote d 
versiteit tonen aan etnische eenheden, zijn hier toch ook duidelij 
enkele grenzen aan te geven. In de provincie Djambi leven d 
katholieken volkomen naast de Djambinezen, met wie zij moei 
lijk kontakt kunnen krijgen. Islam en Djambinees zijn valt vol 
komen samen. Zo vormen ook de Palembangers van het oud 
Rijk van Sriwidjaja met Kajuagung als hun huidige kultuurcen 
tnun een gesloten groep, voor wie eveneens islam en tot dez 
groep behoren samengaat. (Het gebied tussen Djambi en Pa 
lembang is vrijwel onbewoond). In het bisdom Tandjungkaran 
geldt hetzelfde voor de Lampongers. In het Lampongse zijn de 
getransmigreerde aan wajang en selamatan trouw gebleven 
afcöHtfan-Javanen in geen enkel opzicht geïntegreerd met de oor-
spronkelijke bevolking, de Lampongers. Wij hebben reeds ge-
zien hoe zich dit uitte bij verkiezingen in 1955: de Lampongers 
stemden overwegend Masjumi en de Javanen stemden overwe-
gend P.N.I. en P.K.I.41 De laatste jaren is de spanning tussen 
de Lampongers en de Javanen en in versterkte mate tussen de 
Lampongers en de katholieke Javanen toegenomen. Gemakke-
lijker nog dan vóór 1965 zoeken de abangan-Javanen nu steun 
bij erkende godsdiensten met hun organisaties. Vroeger boden 
de organisaties van de P.K.I. en P.N.I. steun tegen de Lampon-
gers van de Masjumi. Nu moeten de Javanen elders steun zoe-
ken.48* Hier is dus een situatie zoals op Midden- en Oost-Djawa, 
waar de abangan-Javanen in de P.K.I. en de P.N.I. vluchtten ter 
bescherming tegen hun kulturele en ekonomische tegenstanders, 
de Javaanse moslimse middenstand en rijkere boeren. En hiermee 
komt ook overeen de boven vermelde situatie waarin de abangan-
Javanen leven tussen de Maleiers en Atjehers op Sumatera's 
Oostkust. 
De protestanten zijn in deze gebieden gering in aantal. Alleen 
methodisten en enkele sektarische groepen zijn hier aktief.48b 
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Bisdom Pangkalpinang 
e 8.395 katholieken van het bisdom Pangkalpinang behoren 
t de 686.500 inwoners van de eilanden В ank a en Belitung van 
e provincie Zuid-Sumatera en de eilanden van de Riau-Archi-
el, die deel uitmken van de provincie Riau. Op de eilanden 
ussen Malaka, Kalimantan en Sumatera wonen hoofdzakelijk 
hinezen en geïslamiseerde Maleiers. 
Van de 214.500 Chinezen op deze eilanden zijn er 5.400 ka-
holiek.49 Naast enkele kleine groepen katholieke Bataks en Ja-
anen zijn er op Banka 100 en in de Riau Archipel 2.000 katho-
ieke Florinezen. 
venais elders in Indonesië heeft men ook hier na 1958 Chinese 
talen geweerd van de scholen en les gegeven in de Bahasa Indo-
nesia. Na de laatste politieke omwentelingen is er een grotere 
drang onder de Chinezen om katholiek te worden. Zij willen 
in Indonesië integreren ook met een in Indonesië erkende gods-
dienst en daarvoor kiezen zij niet de islam. 
Het samengaan van Maleier zijn en islamiet zijn is op deze 
eilanden sterk. Geen Maleier kan het zich permitteren in zake 
godsdienst een vrije keus te doen. Mocht een Maleier overgaan 
naar een andere godsdienst, dan zal hij uit zijn familie en kennis-
senkring geweerd worden en van zijn eiland weggepest worden. 
Hij heeft opgehouden Maleier te zijn. 
Over het algemeen staan de Maleiers niet vijandig tegenover 
de katholieke kerk - wat hier wil zeggen: katholieke Chinezen 
- zolang deze Maleiers zich maar volledig onderwerpen aan het 
gezag van de dorpspenghulu.so 
2. DE KATHOLIEKE I NDONES I ËRS OP KAL IM ANT AN 
Aartsbisdom Ponîianak 
De bisdommen Sintang, Ketapang, Samarinda en Bandjermasin* 
De 40.032 katholieken van het aartsbisdom Pontianak behoren 
tot 1.224.000 inwoners, de 12.283 katholieken van het bisdom 
Sintang behoren tot 272.321 inwoners en de 15.198 katholieken 
van het bisdom Ketapang behoren tot 300.000 inwoners van de 
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rovincie West Kalimantan. De 12.760 katholieken van het bis-
om Samarinda behoren tot de 750.000 inwoners van de provin-
ie Oost-Kalimantan. De 5.599 katholieken van het bisdom 
andjermasin behoren tot de 2.140.000 inwoners van de provin-
ies Zuid-Kalimantan en Midden-Kalimantan. 
De bevolking van Kalimantan bestaat uit haar oorspronkelijke 
swoners, de Daya's, die door de tweede grootste groep, de Ma-
leiers, van de kusten en de oevers der grote rivieren naar het 
binnenland zijn verdrongen. Daarenboven wonen er grote groe-
pen Chinezen. Vooral aan de Westkust hebben de Chinezen een 
Peking- of Fonnosa-paspoort.5! Aan de Oostkust wonen veel 
Boeginezen en in Zuid-Oost-Kalimantan woont een grote groep 
getransmigreerde Javanen, terwijl ook in Kalimantan veel Javaan-
se ambtenaren en militairen en enkele groepen Florinezen wo-
nen. De Maleiers van Zuid-Oost-Kalimantan worden vaak Ban-
djerezen genoemd en de bewoners aan de Oostkust van het noor-
den tot Balikpapan ook wel Koetanezen naar de voormalige sul-
tanaten Bandjermasin en Kutei. 
De grote bevolkingskoncentraties op het uiterst dun bevolkte 
Kalimantan (5 à 6 inwoners per km2) bevinden zich in het zuid-
oosten en langs de Westkust, van Pontianak tot de grens met Se-
rawak. Rond Bandjermasin vormen de zwaar geïslamiseerde Ma-
leiers de overheersende groep. Aan de Westkust geven de Chine-
zen uiterlijk de toon aan, ook al in de tijd dat er nog Maleise 
sultans regeerden, terwijl hier uit de binnenlanden gekomen 
Daya's een steeds belangrijkere rol spelen. 
Van de 235.000 Chinezen in het aartsbisdom Pontianak zijn 
er 9.507 katholiek. In de andere bisdommen zijn deze cijfers: 
Ketapang resp. 15.000 en 280; Sintang resp. 10.000 en 750; Sa-
marinda resp. 11.650 en 220; Bandjermasin resp. 162.200 en 
890.52 Meer dan elders in de archipel is de katholieke kerk in 
West-Kalimantan en bijzonder in het aartsbisdom Pontianak 
betrokken geweest bij de politieke omwentelingen gedurende de 
laatste decennia in China en Indonesië, die steeds direkt een 
weerslag hadden op de Chinezen van Kalimantans Westkust. 
Tsjang-Kai-sjek en nationalistisch China, Mao Tse-tung en 
kommunistisch China hebben hier fervente aanhangers gehad die 
voor hun politieke ideeën propaganda voerden. De Chinezen 
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Wij kunnen het beleid van de kerkelijke overheid t.a.v. de Chi-
ezen na 1945 in drie fasen indelen. Eerst is er geweest een fase, 
aarin zo nauw mogelijk aansluiting werd gezocht met de natio-
alistisch-Chinees georiënteerde groep. De katholieke scholen 
voor katholieken en niet-katholieken - wist men 'zo in de 
ongsies in te brengen, dat de kongsies niet alleen gaarne de zo 
ρ hoog peil staande missiescholen opnamen, maar tevens uit-
rukkelijk het bijzondere karakter dezer katholieke scholen wil-
en handhaven, waartegenover de missie zich conformeerde aan 
e chinees-nationale opvoeding, zoals de vereniging die voor haar 
inderen wenst.'54 In deze nationalistisch-Chinese fase werd te-
elijk bij herhaling elke vorm van kommunisme afgewezen door 
e kerkelijke overheid. Vooral de vastenbrief van Mgr. ν. Valen-
erg in 1951 heeft in deze zuiverend gewerkt.66 
De tweede fase bestond in een zich meer los maken van het 
Chinese karakter van de katholieke gemeenschap aan de West­
kust door op de katholieke scholen en in de liturgie de Bahasa 
Indonesia in te voeren en geen Chinees meer te gebruiken. Hier­
mee is men in de laatste der vijftiger jaren begonnen. Men moet 
er rekening mee houden, dat een grote groep van de Chinezen 
geen Indonesisch kent en dit nooit meer zal leren.5^ 
De derde fase moest wat abrupt beginnen na 1965. Op de ka­
tholieke scholen worden nu door elkaar Chinese, Maleise en 
Daya-kinderen aangenomen en niet meer gescheiden op verschil­
lende scholen. 
Tegelijk wordt er nu naar gestreefd om binnen het katholieke 
verenigingsleven leden van verschillende etnische eenheden in 
een zo goed mogelijke harmonie te laten samenwerken.67 
Hoewel de Chinezen het grootste deel van de parochianen vor­
men in plaatsen als Pontianak, Ketapang, Singkawang, Bandjer-
masin, Balikpapan, Samarinda en de grotere plaatsen aan de 
oevers van de rivieren, zijn de bisdommen van Kalimantan 
toch in eerste instantie bisdommen van de Daya's. De Daya's 
zijn de oorspronkelijke bewoners van Kalimantan. De bin­
nengedrongen Maleiers streefden niet alleen naar ekonomische 
machtsverovering, maar ook naar politieke macht over de 
Daya's. Vele eeuwen hebben de Maleise sultans aan de mon­
dingen van de grote rivieren en de belangrijkste zijrivieren 
geregeerd over de opgejaagde Daya's. De sultans werden volgens 
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het systeem van indirekt bestuur in hun macht gelaten door 
koloniale overheid. Verscholen in de bossen hebben de Daya 
zich vastgeklampt aan hun adat en hun identiteit bewaard tege 
over de geïslamiseerde Maleiers door streng vast te houden aa 
de voorvaderlijke gebruiken en zich af te wenden van iederee 
die aan die adat iets wilde veranderen. Werd een Daya om aa 
de handel te kunnen deelnemen islamiet dan legde hij de voo 
vaderlijke gewoonten af en werd Maleier.58 Dit vasthouden aa 
het verleden was er de oorzaak van, dat vóór 1945 nauwelijk 
enig behoorlijk succes geoogst werd door de pastoors bij hun ρ 
gingen om Daya's onderwijs op hun scholen te laten volgen hoe 
wel zij zich er danig voor hebben uitgesloofd.59 
Direkt na de oorlog is deze houding omgeslagen. De stroo 
naar de scholen is haast niet meer op te vangen. 'De trek naa 
"Baantjes" drijft de Daya nú reeds, drie jaar na het einde van 
de oorlog, drie jaar na de politieke bewustwording van zijn lei-
ders, uit zijn kampongomgeving, naar de steden om een nieuwe, 
gemakkelijker en deftiger en meer lonende werkkring te zoeken 
en te vinden.'60 
Deze trek naar de steden is het sterkst geweest in West-Kali-
mantan. De Daya's vormen hier de grootste groep van de be-
volking. In 1948 vormden de Chinezen in West-Kalimantan 17 % 
de Maleiers 35 % en de Daya's 49 % van de totale bevolking.61 
In Zuid-Oost-Kalimantan zijn de Maleiers in de meerderheid en 
de kerk is daar pas na 1945 met het werk kunnen beginnen. 
Vóór 1942 was dit gebied buiten Bandjermasin gesloten voor 
pastoors. 
Ook in het zeer dun bevolkte Oost-Kalimantan bestaat de trek 
van Daya's naar de kust, maar die is minder sterk dan in West-
Kalimantan.62 
Om deze getransmigreerde Daya's op te vangen in een 
voor hen vreemde omgeving heeft de kerk haar onderwijs-
plaatsen, hoewel daar niet de meeste katholieken wonen. Uit bin-
nenlanden weggetrokken Daya's vinden hier hun kerk terug, die 
hun de mogelijkheden biedt om langs de weg van de geleidelijk-
heid via allerlei scholen voor technisch en voortgezet onderwijs 
en verenigingsleven hun plaats te vinden tussen de Chinezen en 
Maleiers.63 
Grote verdiensten voor de zelfbewustwording van de Daya's 
heeft de politieke partij Persatuan Daya gehad. Deze kort na 
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45 door drie Daya's - oud-seminaristen - opgerichte partij 
eft er veel toe bijgedragen, dat de Daya's wakker werden ge-
hud uit eeuwen-oude mentaliteit van doffe berusting in de situa-
e van toch maar een opgejaagd, onderdrukt en uitgebuit volk 
zijn. 
Kort vóór het vertrek van de Japanners in 1945, hadden dezen 
m een of andere reden een grote razzia gehouden en 1400 lei-
ere van de Chinezen en Maleiers gedood.64 Toen in 1947 de 
aad voor West Borneo geformeerd werd als de volksvertegen-
oordiging voor deze tijdelijk zelfstandige deelstaat, was heel 
e Daya-fraktie van acht personen katholiek. Met de drie Chinese 
atholieke afgevaardigden maakten de katholieken 27.5 % van 
et totaal aantal afgevaardigden van 40 uit, terwijl het aantal 
atholieken in West-Kalimantan toen 1 % van de totale bevol-
ing was.65 
Kalimantan werd in 1949 een afzonderlijke staat in de Fede-
atie van Staten van Indonesië, waaraan in 1950 een einde kwam. 
e voormalige Ooster-, Zuider- en Wester-Afdeling uit de kolo-
iale tijd werden nu drie provincies in de eenheidsstaat Indone-
sië.ββ Toegesnelde Javaanse ambtenaren konden de opmars van 
de Daya's niet verhinderen. Waar in West-Kalimantan eeuwen­
lang de sultan van Pontianak en andere Maleise sultans gere­
geerd hadden, werd nu het hoogste ambt, gouverneur van de pro­
vincie West-Kalimantan, toevertrouwd aan een Daya en wel aan 
de leider van de Persatuan Daya, Uvang Orai. Deze benoemde tal­
rijke Daya's op andere bestuursposten. 
In 1955 verwierf de Persatuan Daya 1 zetel in het parlement 
in Djakarta en 3 zetels in de Konstituante.67 
De bisschoppen van Kalimantan hebben zich positief opge­
steld ten aanzien van de Persatuan Daya en niet de algemeen In­
donesische Partai Katolik begunstigd. Zij noch Uvang Orai 
wensten - ook al werden 'de Dayase politieke aspiraties door 
katholieke monden naar voren gebracht' -68 de indruk te wek­
ken, dat de niet-katholieke Daya's met een katholieke partij ook 
het doopsel opgedrongen kregen.69 De Persatuan Daya moest 
in januari 1961 na het dekreet over het partijstelsel verdwijnen. 
Maar niet alleen in de bestuurlijke sektor, ook in de ontwikke­
ling van de Daya's in menige Daya-kampong is er een verschui­
ving in niveau ontstaan in vergelijking met de kampongs van de 









atie van de Daya's ook de vrouw betrokken wordt via onderwijs 
η huishoudkursussen, waardoor de Dayase vrouw in een betere 
ociaal-maatschappelijke positie komt dan bij de mannenge-
eenschappen van de Maleiers.70 
Het kan de Maleiers uiteraard niet ontgaan, dat de komst en 
e uitbreiding van de katholieke kerk onder de Daya's de oor­
aak is van de heel andere verhouding, waarin zij geleidelijk ko­
en te staan ten aanzien van de Daya's. Waar voor het onder-
cheid tussen Daya en Maleier in de oude situatie stamreligie en 
slam het kriterium bij uitstek was, wordt dit in de nieuwe situa­
tie resp. katholiek of sympathisant-katholiek zijn en islamiet zijn. 
/ 0
 Toenemende spanning tussen de twee bevolkingsgroepen is 
vrij algemeen, hoewel niet alarmerend.71 
3. DE KATHOLIEKE INDONESIËRS IN S U L A W E S I -
MALUKU 
a. Aartsbisdom Makassar 
De 40.013 katholieken van het aartsbisdom Makassar behoren 
tot de 5Л00.000 inwoners van de provincies Zuid-Sulawesi en 
Zuid-Oost-Sulawesi. De katholieken behoren tot de Toradja's, 
Moenanezen, Chinezen en getransmigreerde Florinezen en en­
kele Javanen. De Makassaren, Boeginezen, Boetoengezen en Ter 
natanen zijn geïslamiseerde volken. 
Van de 86.500 Chinezen in dit gebied zijn er 4.950 katho-
liek die hoofdzakelijk in Makassar en Pare-Pare wonen.72 De 
meerderheid van de 13.544 katholieken in de stad Makassar 
wordt gevormd door Chinezen, getransmigreerde Toradja's, Flo-
rinezen en enkele Javanen. Onder de 995 parochianen van Pare-
Pare bevinden zich Chinezen, Toradja's en 90 Boeginezen.73 
In Zuid-Oost-Sulawesi wonen katholieken in Kolaka-Kenda-
ri (875) en op het eiland Muna. Van de 125.000 inwoners van het 
eiland Muna zijn er 2.520 katholiek.74 Zij behoren voorname-
lijk tot de 20.000 Moenanezen, die de autochtone bevolking van 
het eiland vormen, maar door Tematanen en Boetoengezen zijn 
onderdrukt. De Moenanezen hebben zich teruggetrokken in het 
gebied rond Waleale, Lakapera en Lolibu.76 
In het district Luwuh met Palopo als centrum wonen 1020 
katholieken. Behalve alles overheersende Boeginezen wonen in 
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dit district een groep getransmjgreerde Toradja's en getransm 
greerde abangan-Javanen.76 Ten aanzien van deze laatste gro 
doen zich hier dezelfde moeilijkheden voor als in Zuid-Sumate 
en op Sumatera's Oostkust (tussen Medan en Pematangsiantar 
De aan hun wajang en selamatans trouw gebleven abangan-J 
vanen staan hier onder zware druk van de Boeginezen om zie 
te laten islamiseren. De abangan-Javanen weigeren aan dez 
druk toe te geven en zoeken nu gemakkelijk aansluiting bij ее 
hun kuituur respekterende godsdienst. De pastoor van Palop 
bezoekt de enkele tientallen katholieken en benadert de groe 
sympathisant-katholieken onder deze abangan-Jа\апеп uiterst be 
hoedzaam om een gewelddadig optreden van de Boeginezen t 
voorkomen." 
De grootste groep katholieken woont in de Toradjalanden. I 
1967 waren er in Tana-Toradja (gebied rond Makale en Rante 
Pao) 17.663 katholieken, in West-Toradja 2.079.78 
In Tana-Toradja woont de grootste groep Toradja's.78 Vol­
gens de gegevens van de volkstelling van 1961 waren er in 
Tana-Toradja in dat jaar 275.367 inwoners. Daarvan waren er 
96.961 protestant, 11.483 katholiek en 15.635 islamiet, terwijl 
nog 125.000 mensen leefden in de Toradja-stamreligje 7 9 
Evenals inde Bataklanden is de late komst van de katholieke 
kerk in Tana Toradja er de ooizaak van, dat hier de katholieken 
sociaal-maatschappelijk in vergelijking met de protestanten in een 
zelfde situatie verkeren als in de Bataklanden.so 
In heel Zuid-Sulawesi en Zuid-Oost-Sulawesi heeft men tussen 
1945 en 1965 konstant in angst geleefd voor de terreur van de 
Dami Islam o.l.v. Kahar Muzakkar. Enige honderden christe­
nen werden vermoord, omdat zij geen islamiet wilden worden. 
Een pastoor heeft negen jaar in gevangenschap doorgebracht in 
de onmiddellijke nabijheid van Kahar Muzakkar.81 
Zijn in Noord-Sumatera de gebieden van de Darul Islam 
o.l.v. Beureu'eh en de christelijke Bataklanden gescheiden van 
elkaar en doen zich daar de schermutselingen vooral de laatste 
jaren voor in de transmigratiegebieden tussen Medan en Pema­
tangsiantar, op Sulawesi wonen daarentegen christenen in 
dezelfde gebieden als waar de Darul Islam terroristen opereer­
den. Na de Mataram-Expeditie o.l.v. Suharto in 1950 hebben de 
terroristen van Kahar Muzakkar een guerrilla gevoerd vanuit de 
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rgen. De Dami Islam opereerde bovendien in het zuid-oosten 
an het eilaiid en op Muna. Zij maakte de verbindingswegen tus-
n Toradjaland en Makassar voortdurend onveilig. Een grote 
oeilijkheid voor de strijd tegen deze Darul Islam was, dat deze 
erzetsorganisatie zo veel sympathisanten had onder alle Makas-
aren en Boeginezen, ook in de stad Makassar. 
Enige maanden vóór de coup in Djakarta in 1965 werd de 
arul Islam-teneur op Sulawesi onderdrukt en vond Kahar Mu-
akkar de dood. Na 1965 proberen de fanatieke islamieten via 
e regeringsapparaten meer invloed te krijgen, terwijl er in de 
aren 1966-1967 in Zuid-Sulawesi niet minder dan 400 moskee-
jes zijn gebouwd, waarin tijdens de vrijdagse gebedsbijeenkom-
ten het ideaal van de islamstaat verdedigd wordt. Menigmaal 
orden de toehoorders tegen de christenen opgehitst. De tegen-
tellingen tussen islamieten en christenen worden ook hier - af-
gezien van een klein aantal Makassaren en Boeginezen, die naar 
het christendom overgingen op een totaal van 5.000.000 - in niet 
geringe mate bepaald door het samenvallen daarvan met de te-
genstellingen tussen etnische eenheden. Makassaren en Boegine-
zen staan tegenover de door hen geminachte bewoners uit de 
bergen, die naar het christendom zijn overgegaan of dat nog wel 
zullen doen en die nu een groot emancipatieproces doormaken. 
De protestantse kerkensz en de katholieke kerk in de Toradja-
landen kunnen nog wel moeilijk tot echte oecumene komen, 
maar dat neemt niet weg, dat zij gezamenlijk een gesloten front 
vormen tegenover de Makassaren en vooral tegenover de dichter 
bij de Toradjalanden wonende Boeginezen. Hebben de Toradja's 
in de grote stad Makassar nog wel eens last van minderwaardig-
heidsgevoelens ten aanzien van de Makassaren en Boeginezen, in 
Toradjaland zelf dulden zij niet meer zoals zij vroeger wel gedaan 
hebben, dat de Boeginese handelaren nog steeds hoog van de to-
ren blazen.83 Men kan daarbij van een pas gedoopt volk, dat nog 
voortdurend bedreigd wordt, niet verwachten, dat de deugd van 
barmhartigheid de meest opvallende eigenschap is. 
b. Bisdom Menado 
De 61.304 katholieken van het bisdom Menado behoren tot de 
2.500.000 inwoners van de provincie Noord-Sulawesi. De bewo-
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ngir en Talaud en de bewoners van het zuidelijke deel van 
ze provincie, de Poso-Toradja's, zijn overwegend christenen. 
e daartussen wonende Gorontalezen en inwoners van het oude 
jk van Bolaäng-Mongondow zijn islamiet. 
Van de 34.600 Chinezen in deze provincie en dit bisdom zijn 
2.800 katholiek.»* 
De grootste groep katholieken woont in de Minahasa. Buiten 
e Minahasa is er in de noordelijke arm een parochie in Goron-
lo voor de daar wonende katholieke Chinezen. Aan de West-
ust is in 1967 voor getransmigreerde katholieken een parochie 
α Palu opgericht. Het gebied van de Poso-Toradja's was in de 
oloniale tijd verboden gebied voor de pastoors. Daar is nu een 
arochie in Poso, voornamelijk voor enige ten zuiden daarvan 
iggende dorpen met vroeger van elders gekomen dorpelingen 
ie nog in hun voorvaderlijke godsdienst levend, nu overgaan 
aar de kathoUeke kerk. 
Op de Banggai Archipel zijn twee parochies met katholieken 
van de autochtone bevolking: Samliut en Nulion met resp. 2.000 
en 1.500 katholieken, die gedeeltelijk aan Sulawesi's Oostkust 
wonen tegenover deze Banggai Archipel. Op de eilanden San-
gjr en Talaud wonen ongeveer 1800 katholieken.85 
Evenals de Bataklanden en Tana-Toradja zijn de Minahasa, 
Poso-Toradja en Sangir-Talaud overwegend protestante gebie­
den.86 In de Minahasa is het belangrijkste centrum voor de pro­
testanten en katholieken de stad Tomohon, waar een protestants 
centrum met scholen en een katholiek centrum met scholen te­
genover elkaar liggen als een getuigenis van de verdeeldheid der 
christenen. In de Minahasa en op de eilanden Sangir-Talaud be­
gint de laatste jaren tussen de katholieke kerk en de gevestigde 
protestante kerken na een lange tijd van strijd de oecumene goed 
op gang te komen. Sinds enige jaren ontplooien de Pinksterbewe­
ging en de Adventisten grote aktiviteiten in de Minahasa, wat de 
oecumene weer niet ten goede komt. Adventisten en Pinkster­
beweging zijn hier niet oecumenisch, noch ten aanzien van de 
gevestigde protestante kerken, noch ten aanzien van de katholie­
ke kerk.87 
Hoewel de islamieten en christenen in Noord-Sulawesi over 
het algemeen wel gescheiden van elkaar wonen, komen er in de 
arm tussen de Minahasa en Poso-Toradja toch wel eens 
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e 56.100 katholieken van het bisdom Amboina behoren tot 
900.000 inwoners van de provincie Maluku. De autochtone 
volking van deze eilanden wordt genoemd naar de verschil-
nde eilanden. Deze eilanden zijn: De Halmahera Archipel, de 
ula Archipel, Bum, Ambon, Seram, de Banda Archipel, de Kai 
rchipel, de Am Archipel, de Tanimbar Archipel, de Zuidelijke 
aja Archipel en de Westelijke Daja Archipel. 
Behalve katholieken onder de autochtone bevolking zijn er 
atholieke getransmigreerde Florinezen, waarvan enkele groe-
en op de Sula Archipel. De katholieken op de Sula Archipel 
orden bezocht door de pastoors van de Banggai Archipel in 
et bisdom Menado. Van de 15.650 Chinezen in de provincie 
aluku zijn er 200 katholiek.89 
De grootste groepen katholieken wonen op de Kai Archipel 
η de Tanimbar Archipel. Hier mocht de katholieke kerk zich in 
e koloniale tijd vestigen. 
Op de Kai-Archipel is ruim een derde van de bevolking ka-
holiek, bijna een derde van de bevolking protestant en bijna 
en derde is islamiet. De situatie stabiliseert zich hier. 
Op de Tanimbar Archipel is de bevolking overwegend katho-
iek, een gedeelte is protestant en in het noordelijk deel wonen 
enige honderden islamieten. 
Op de Am Archipel wonen enkele kleine groepjes katholie­
ken aan de kust en in de plaats Dobo. Een gedeelte van de be­
volking hier is islamiet, een deel protestant en een deel leeft nog 
in de voorouderlijke stamreligie. 
De katholieken van het eiland Kessewui vormen een eigen 
parochie. Op Ambon bestaat de katholieke gemeenschap bijna 
uitsluitend uit Chinezen. Het grootste deel van de bevolking van 
Ambon is protestant. Het noordelijk deel wordt bewoond door 
islamieten.90 Voor de katholieken op Seram is een pastoor ge­
vestigd in Masahi. Op Seram is de bevolking naast een kleine 
groep katholieken grotendeels protestant, een gedeelte is islamiet 
en een deel leeft nog in de voorouderlijke stamreligie. Op Bum 
is de situatie gelijk aan die op Seram. De katholieken op Bum 
worden alleen op dienstreis bezocht. 
Voor de katholieken in de Halmahera Archipel zijn twee pas­
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ipel zijn overwegend islamiet of staan onder de invloed van is-
'eten vanuit Témate en Tidore. Een gedeelte van de bevol-
g is protestant en een gedeelte leeft nog in de voorouderlijke 
mreligie.91 
De verhouding tussen katholieken en protestanten begint op 
eilanden waar de situatie gestabiliseerd is (waar de bevol-
ng helemaal is 'opgedeeld' in protestant, katholiek en isla-
iet), steeds beter te worden. De sfeer wordt in de laatste 
ren enigszins vertroebeld door een steeds driester optreden van 
ventisten en pinksterbewegmg.92 
De verhouding met de islamieten op de meer dan honderd 
ilanden van Maluku varieert van redelijk goed tot gespan-
en.«3 
. DE KATHOLIEKE INDONESIËRS IN WEST IRIAN 
artsbisdom Merauke 
e bisdommen Djajapura en Manokwari 
e 75.742 katholieken van het aartsbisdom Merauke behoren tot 
50.000, de 26.091 kathoUeken van het bisdom Djajapura be-
oren tot 400.000 en de 8.338 katholieken van het bisdom Ma-
okwari behoren tot 135.000 inwoners van de nieuwe provincie 
est Irian.94 
De drie bisdommen van West Irian zijn uiteraard Papua-bis-
dommen. Maar ook hier wonen Chinezen. Van de 1.600 Chine-
zen in het aartsbisdom Merauke zijn er 226 katholiek. Van de 
1.100 Chinezen in het bisdom Djajapura zijn er 150 katholiek 
en van de 2.500 Chinezen in het bisdom Manokwari zijn er 136 
katholiek.96 
Aan de Westkust van West Irian en in de bestuurscentra van 
kerk en regering wonen groepen katholieken Kaiëzen. Toen West 
Irian en Maluku nog één kerkelijk territorium vormden, wer-
den als onderwijzers vooral Kaiëzen aangetrokken. 
Van de Papua's aan de Westkust zijn in de loop der eeuwen 
enkele groepjes naar de islam overgegaan. Er wonen moslims 
op de Radja Empat Archipel, op Doom, Salawati, В atanta, Wai-
geo aan de Maccluer Golf en rond Fakfak. In het zuiden van 
Irian Barat wonen enige moslims in Merauke. Deze islamieten 
zijn getransmigreerde Oostindonesiërs, door hen tot de islam 
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ZUID IRIAN BARAT 
keerde kust-Papua's en nakomelingen van Oostindonesiërs en 
apua-vrouwen. Moeilijkheden met de islamieten zijn er niet 
f zijn niet van betekenis.96 
In het noordelijk en westelijk deel van West Irian en op het 
and Biak zijn de christenen hoofdzakelijk protestant.97 De 
ecumene met de protestante kerken is de laatste jaren goed op 
ang gekomen. Ten aanzien van de hier werkzaam zijnde Chris-
an and Missionary Alliance, de Unevangelized Field Mission 
η The Evangelical Alliance Mission begint geleidelijk de verhou-
ing ook beter te worden dan zij geweest is.98 
. DE KATHOLIEKE INDONESIËRS IN NCSA 
TENGGARA 
. Aartsbisdom Ende en de bisdommen Ruteng en Larantuka 
e 386.017 katholieken van het aartsbisdom Ende behoren tot 
e 484.512 inwoners van Midden-Flores. De 218.352 katholieken 
an het bisdom Ruteng behoren tot de 283.000 inwoners van 
est-Flores. De 155.496 katholieken van het bisdom Larantuka 
behoren tot de 240.000 inwoners van de Oosthoek van Flores, 
Solor Archipel (Solor, Adonare en Lomblem) en Alor Archi-
pel (Alor en Pantar). Flores en de Solor Archipel hebben een 
overwegend katholieke bevolking. De Alor Archipel heeft een 
overwegend protestante bevolking. Op Flores wonen enkele groe-
pen protestanten in de bestuurscentra. 
гт de 6.000 Chinezen in het aartsbisdom Ende zijn er 1.200 
katholiek. Voor de andere twee bisdommen zijn deze cijfers: 
Larantuka resp. 6.100 en 850 en Ruteng resp. 2.350 en 290.99 
Islamieten wonen er op al deze eilanden aan de kust. De be­
langrijkste kustkampongs met islamieten - niet vermeld op de 
kaart - liggen aan de Noordkust: rond Reo, in het Riung-ge-
bied, bij Maumere o.a. kampong Geliting; aan de Zuidkust: rond 
Ende en Ndona, en op het eiland Ende; op Adonare: bij Waewe-
rang de kampongs Terong en Lamahala; op Lomblem: de kam-
pongs Lewetolo bij Lewoleba, Labala bij Lerek en Kalikur bij 
Aliuroba. De islamitische bevolking van deze kustplaatsen be­
staat naast getransmigreerde Makassaren, vooral uit Boeginezen 
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Deze islamieten hebben de bewoners van de eilanden in d 
interinsulaire handel betrokken door van hen handelsprodukte 
op te kopen. Geleidelijk aan is dit uitgegroeid tot een overhee 
sing van grote delen van het achterland door islamitische rad 
ja's. In de Republiek Indonesië hebben de radja's geen bestuurs 
bevoegdheid meer, maar de islamitische handelaren probere 
hun ekonomisch overwicht op de bevolking te handhaven.Doo 
de emancipatie van de katholiek geworden bevolking ontstaan e 
de laatste jaren soms spanningen tussen islamitische kampongs ei 
de katholieke bevolking, vooral in het koprarijke zuidelijk dee 
van Adonare. In Ende, de belangrijkste plaats van Flores, heeft d 
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INDONESISCH TIMOR " 
α de katholieke kerk. Ook in het uiterlijk aanzien van deze 
aats is dat duidelijk te konstateren.100 
. De bisdommen Atambua en Kupang 
e 202.105 katholieken van het bisdom Atambua behoren tot 
54.000 inwoners, de 12.792 katholieken van het bisdom Ku-
ang behoren tot 523.000 inwoners van het Indonesische deel 
an Timor en de eilanden Semau, Roti en Sawu. De inwoners 
an het zuidelijk deel van Timor en de eilanden Semau, Roti en 
awu zijn voor het overgrote deel protestant.MI De inwoners 
η het noordelijk deel van Timor zijn overwegend katholiek. Een 
edeelte van de inwoners van Timor leeft nog in de voor-
uderlijke stamreligie. Islamieten wonen er alleen in de stad Ku-
ang en wel een groep van ongeveer 200. Makassaren en Boe-
ezen bezoeken van ouds de kustplaatsen om er handel te 
rijven. De laatste jaren neemt hun aantal sterk toe. Moeilijkhe­
en met islamieten doen zich hier niet voor of zijn niet van grote 
mportantie.ioa Van de 8.225 Chinezen op Timor zijn er 200 
katholiek. 
с De apostolische prefektuur Weetabula 
De 17.593 katholieken van de apostolische prefektuur Weetabula 
behoren tot de 759.000 inwoners van de eilanden Sumba en 
Sumbawa. Van het totaal aantal inwoners van deze twee eilan­
den woont 3/7 deel op Sumba en 4/7 deel op Sumbawa. Van 
de 1.140 Chinezen op deze twee eilanden zijn er 35 katholiek. 
De ruim 300 katholieken op het eiland Sumbawa zijn naast enkele 
Chinezen hoofdzakelijk getransmigreerde katholieken. De bevol­
king van Sumbawa is overwegend islamitisch of staat onder in­
vloed van de islam. 
De bevolking van Sumba leeft nog overwegend in de voor­
ouderlijke stamreligie. Op Sumba wonen enige islamieten aan 
de kust, maer er zijn vrijwel geen uitgesproken islamitische kam-
pongs. De christenen in het oostelijk deel van Sumba zijn over­
wegend protestant. De christenen in het westelijk deel van Sum­
ba zijn overwegend katholiek. 
De verhouding met de protestanten is nog niet zo best, zeker 
niet met de onderhouders van art. 31. De verhouding met de is­
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d. Bisdom Denpasar 
De 6.953 katholieken van het bisdom Denpasar behoren tot de 
2.824.818 inwoners van de eilanden Bali en Lombok. Balinese 
hindoes wonen buiten Bali ook in het westelijk deel van Lom­
bok. De eigenlijke bewoners van Lombok zijn de geïslamiseer-
de Sasaks.104 
Van de 9.900 Chinezen op Bali en Lombok zijn er 480 katho-
liek."M5 
De katholieken in de steden Singaradja en Denpasar en de 
katholieken in West-Lombok zijn hoofdzakelijk Chinezen, ge-
transmigreerde Florinezen en ambtenaren en militairen van aller-
lei eilanden afkomstig. 
De katholieken van de autochtone Balinese bevolking wonen in 
Tuka-Tangeb, Gumbrih en Palasari. Deze plaatsen zijn gesloten 
katholieke gemeenschappen. De hindoes op Bali, die hun sawa's 
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in leen hebben van de goden en daarvoor als pacht offers moe­
ten brengen, kunnen geen leden in hun dorpsgemeenschap dul­
den, die niet meedoen aan de verplichtingen. Ook het erfrecht 
hangt nauw samen met het lidmaatschap van een dorpsgemeen­
schap en het nakomen van de godsdienstige verplichtingen die 
daarmee verbonden zijn. Daarom leven de katholieke gemeen­
schappen afzonderlijk in eigen dorpen. 
In Tuka en Gumbrih zijn de katholieken of hun ouders naar 
het christendom overgegaan n.a.v. het optreden van een zende­
ling van de Christian and Missionary Alliance in de jaren 1931-
1932. Hij had verlof gekregen van de koloniale overheid om op 
Bali onder de Chinezen te werken. Hij hield zich daar niet aan 
en begon in enkele desa's te prediken en te dopen. Toen de kon-
sekwenties van de overgang naar het christendom duidelijk wer­
den voor de dorpsgemeenschap, kwamen de hindoes in verzet 
tegen de christenen, omdat die nu niet meer deelnamen aan de 
voor zegen en bescherming door de goden noodzakelijke of-
ferplechtigheid. De zendeling werd door de koloniale overheid 
van het eiland verwijderd. 
Na toelating van missie en zending op Bali in 1935 ging een 
deel van de christenen, die de vervolging van de hindoes door­
staan hadden, over naar de katholieke kerk. Een deel sloot zich 
aan bij de protestantse Oost-Javaanse Kerk, maar vormde later 
de Geredja Kristen Bali.1 0 6 In 1940 trok pastoor Buis met een 
groep inwoners van Tuka naar het minder dicht bevolkte West-
Bali, rooide er een stuk oerwoud en bouwde een nieuw dorp: 
Palasari.1 0 7 
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De relaties met de hindoes beginnen de laatste jaren steeds 
ter te worden. Vooral in de hoofdplaats van West-Bali, Naga-
a, bestaan zeer goede relaties tussen de pastoor van Palasari 
η vooraanstaande hindoes.108 
6. DE KATHOLIEKE INDONESIËRS IN WEST-DJAWA 
a. Aartsbisdom Djakarta 
De 47.395 katholieken van het aartsbisdom Djakarta behoren 
tot de 5.000.000 inwoners van Djakarta Raya.109 Bij de volks-
telling in 1961 had Djakarta Raya 2.906.533 inwoners. Hiervan 
gaven er zich 2.461.928 op als islamiet, 227.866 als Buddha-
hindu, 89.116 als protestant, 49.707 als katholiek. Onder 'ove-
rige godsdiensten' vielen 69.542 inwoners en van 8.464 inwo-
ners werd niet achterhaald of zij een godsdienst beleden.110 
Van de 426.900 Chinezen in Djakarta Raya zijn er 22.867 
katholiek.111 De katholieken in Djakarta komen van alle eilan-
den in de archipel. 
In de metropool Djakarta wordt tot een bepaalde stam beho-
ren en dus een bepaalde godsdienst aanhangen minder sterk als 
een onverbrekelijke eenheid beleefd dan elders. Meer dan el-
ders komt het in Djakarta voor, dat getransmigreerde Indone-
siërs, die niet meer naar hun stamgebied terugkeren, zich vrij 
opstellen, wanneer het gaat om het kiezen van een godsdienst. 
De kommunalistische adatstruktuur van de dorpssamenleving in 
het stamgebied heeft op deze getransmigreerde Indonesiërs haar 
greep verloren, wanneer zij tenminste niet met andere stam- en 
geloofsgenoten samen weer een gesloten kommuniteit vormen 
binnen de stad. 
b. De bisdommen Bogor en Bandung 
De 5.918 katholieken van het bisdom Bogor behoren tot 
5.000.000 inwoners en de 21.665 katholieken van het bisdom 
Bandung behoren tot 12.000.000 inwoners van de provincie 
West-Djawa. De Bantamezen aan de Westkust en de Soendane-
zen in het overige deel van West-Djawa zijn overwegend geïsla-
miseerd. In steden als Bogor en Bandung gebeurt het nog wel 
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eens, dat een Soendanees door een persoonlijke en zelfstandige 
keuze overgaat naar een andere godsdienst dan de islam. Maar 
een dergelijke overgang heeft zeer zelden plaats. 
Van de 48.000 Chinezen in het bisdom Bogor zijn er 1.580 
katholiek. Van de 220.240 Chinezen in het bisdom Bandung 
zijn er 7.050 katholiek.112 
Behalve katholieke Chinezen zijn er in het bisdom Bogor ka-
tholieke Javanen en een dertigtal Soendanezen. In het bisdom 
Bandung waren tot voor kort alleen katholieke Chinezen, Java-
nen en ongeveer 600 Soendanezen in de stad Bandung en in en-
kele kleine steden, en katholieke abangan-Javanen in de vissers-
plaatsen aan de Noordkust. 
De katholieken in de bisdommen Bandung en Bogor hebben 
zich tussen 1945 en 1960 schuil gehouden in de steden. De 
Dami Islam terroristen maakten West-Djawa onveilig. Alleen 
tussen 8.00 u. 's morgens en 5.00 u. in de namiddag kon men 
over de grote verbindingswegen tussen de steden reizen. Om 
5.00 u. verlieten politie en soldaten hun wachtposten langs de 
wegen. Na de onderdrukking van de Dami Islam terreur en de 
exekutie van Kartosuwirjo kon men opnieuw kontakt gaan leg-
gen met de desa's.iis 
In 1964 deed zich de onverwachte gebeurtenis voor, dat prins 
Tedja Buana Alibassa Kusa Widjajadinigrat van Tjigugur zich-
zelf en zijn volgelingen presenteerde om over te gaan naar de 
katholieke kerk. Men ontdekte nu een nieuwe godsdienst waar-
van het bestaan vrijwel onbekend was. De vader van genoemde 
prins, Madraïs, was de stichter van de z.g. agama-djawa-sunda, 
Javaans-Soendanese Godsdienst. De aanhangers van de agama-
djawa-sunda bleken erg verspreid te wonen in een grote kring 
vanaf de Noordkust tot rond Bandung, althans voorzover men tot 
nu toe heeft kunnen achterhalen. 
De agama-djawa-sunda is als religieus-mystieke beweging niet 
origineel voor Djawa, waar altijd al talrijke mystieke bewegingen 
hebben gebloeid. Er bestaat in de agama-djawa-sunda een 
sterke gerichtheid op de sociaal-ekonomische verheffing van 
haar leden.114 De agama-djawa-sunda kent een hoog ontwik-
keld gotong-rojong stelsel, waardoor de leden elkaar sociaal-eko-
nomisch vooruit helpen en elkaar beschermen tegenover de had-
ji's en andere vooraanstaande islamieten, die hen van hun vrucht-
bare gronden verdreven hebben naar minder vruchtbare en hoger 
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gelegen terreinen. Het was een opzienbarende ontdekking, dat de-
ze agama-djawa-sunda gemeenschap een zeer strenge moraal ken-
de, waaronder: monogamie, onverbreekbaarheid van het huwelijk, 
geen kwaad spreken, een verbod voor jongens om te trouwen 
vóór de leeftijd van 28 jaar en voor meisjes vóór 23 jaar. In 
een omgeving waar polygamie, echtscheidingen en kinderhu-
welijken als de normaalste zaak van de wereld beschouwd wor-
den, is dit wel een zeer ver gaande afwijking van de islami-
tische plichtenleer, zoals die door het Soendanese volk gezien en 
beleefd wordt.115 Dat de leden van de agama-djawa-sunda geen 
besnijdenis toepassen, werd hun door de moslims zeer kwalijk ge-
nomen. 
De aanhangers van Madraïs en zijn zoon hebben zwaar te lij-
den gehad van de Dami Islam terroristen. Een van hun desa's, 
Kentjana, is tot vier maal toe door Dural Islam benden in 
brand gestoken en verwoest. De hadji's en andere islamieten pro-
beerden echter ook na de onderdrukking van de Darul Islam ter-
reur de volgelingen van Madraïs te islamiseren. Tenslotte heeft 
prins Tedja Buana - toen zijn zoon door moslims gevangen was 
genomen - zich gepresenteerd bij de pastoor van Tjirebon om 
door de overgang naar de katholieke kerk zich bij een officieel 
erkende godsdienst aan te sluiten erop vertrouwend daardoor ook 
beschermd te zijn tegen de hadji's c.s. die hem en zijn volgelin-
gen niet meer konden verwijten, dat zij geen officieel erkende 
godsdienst beleden. Wanneer deze op gang gekomen ontwikke-
ling in de desa's van de agama-djawa-sunda aanhangers zich door-
zet, zal hierdoor voor het eerst een grote groep Soendanezen uit 
de boerenbevolking tot een andere officieel erkende godsdienst 
dan de islam behoren. 
Het idee, dat Soendanees zijn en islamiet zijn per se samen 
moet gaan, is hierdoor afgezwakt. 
7. DE KATHOLIEKE INDONESIËRS IN M I D D E N - EN 
OOST-DJAWA 
a. Bisdom Malang 
De 22.432 katholieken van het bisdom Malang behoren tot de 
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Djawa, waarvan ook het eiland Madura deel uitmaakt. De inwo-
ners van dit gebied zijn overwegend geïslamiseerde Madoerezen. 
De Madoerezen wonen op het eiland Madura, in de Oosthoek 
van Djawa en boven de lijn Djember-Malang. Zuidelijk van 
Djember-Malang en in het gebied tussen Malang-Pasuruan lig-
gen desa's met Javanen en desa's met Madoerezen door elkaar. 
Binnen de driehoek Malang-Lawang-Batu wonen vrijwel uitslui-
tend Javanen. Op de helling van de Gunung Bromo wonen vlak 
bij de krater de Tenggerezen, die een godsdienst hebben met hin-
doeïstische en pre-hindoeïstische elementen. De Tenggerezen 
verkeren in een stadium van toenemende islamisering.1^ 
Van de 68.850 Chinezen in het gebied van het bisdom Malang 
zijn er 7.100 katholiek.117 Bijna 70 % van de katholieke Java-
nen in het bisdom Malang zijn vanuit Midden-Djawa naar hier 
getransmigreerde Javanen. Met betrekking tot de Javanen is de 
situatie in het bisdom Malang gelijk aan die in de drie Javanen-
bisdommen. Wij gaan er daarom nu niet verder op in. 
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et de Madoerezen heeft de katholieke kerk alleen via de scho-
α en ziekenhuizen kontakt. De laatste jaren zijn enkele Madoe-
ezen van katholieke middelbare scholen op Madura katholiek ge-
orden. Toen de eerste jongen zich aanmeldde om gedoopt te 
orden, werd door de pastoor pertinent geweigerd om hem op te 
emen in de kerk. Men vreesde een grote rel. Na herhaalde ver-
oeken en evenzoveel weigeringen werd er tenslotte toch toe over-
ïgaan deze jongen te dopen. Zoals te verwachten viel, werd hij 
oor zijn familie verstoten. Maar na enkele maanden deed zich de 
nverwachte gebeurtenis voor, dat de familie zich weer met hem 
eizoende en hem in huis terug nam. De familie had - zo bleek 
nu - het 'adatfatsoen' gehouden tegenover de omgeving door 
duidelijk voor iedereen protest aan te tekenen. Maar eenmaal 
daardoor het gezicht van de familie voldoende gered - wat voor 
een oosterling alles betekent - was er blijkbaar geen bezwaar 
meer om de zoon weer in de familiekring op te nemen. Toen 
men daarna nog enkele Madoerezen doopte na herhaald verzoek, 
heeft zich deze geschiedenis herhaald met dezelfde fasen. 
Het belangrijkste aspekt van de overgang van enkele Madoere-
zen naar een andere godsdienst dan de islam is, dat hierdoor de 
opvatting van per se samen gaan van Madoerees zijn en islamiet 
zijn wordt afgezwakt. Het bevordert een sfeer van vrijheid om 
meer bewust te kiezen voor welke godsdienst dan ook. 
b. Aartsbisdom Semarang 
De bisdommen Purwekerto en Surabaja 
De 143.556 katholieken van het aartsbisdom Semarang behoren 
tot de 13.650.000 inwoners van het sultanaat Jogjakarta en het 
noordelijk daarvan gelegen deel van de provincie Midden-Djawa. 
De 16.677 katholieken van het bisdom Purwekerto behoren tot 
de 8.600.000 inwoners van het westelijk deel van de provincie 
Midden-Djawa. De 38.755 katholieken van het bisdom Surabaja 
behoren tot de 13.700.000 inwoners van het westelijk deel van 
de provincie Oost-Djawa en het noordoostelijk deel van de pro-
vincie Midden Djawa (Rembang, Blora, Tjepu). De inwoners 
van dit gedeelte van Djawa zijn Javanen met enkele groepen Chi-
nezen in de steden. Van de 139.000 Chinezen in het aartsbisdom 
Semarang zijn er 15.500 katholiek. Van de 273.300 Chinezen in 
het bisdom Surabaja zijn er 13.400 katholiek. Van de 69.000 
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hinezen in het bisdom Purwekerto zijn er 3.110 katholiek.i18 
an de verschillende volken van Indonesië vormen de Java-
en het enige volk, waarbinnen vanouds een grote variatie in 
odsdienstige stromingen geduld wordt. De reden daarvan heb-
sn wij voldoende gezien bij de uiteenzetting van de agama-
jawa119 en de principiële stellingname in zake godsdienst van 
e onafhankelijkheidsvereniging Budi Utotno.120 
Er zijn echter - zoals wij eveneens gezien hebben - in de 
lindoe-javaanse kuituur enkele conditiones sine qua non aan te 
ijzen, waaraan elke godsdienst - wil hij werkelijk geaccepteerd 
orden - moet kunnen voldoen. Het gaat hier om voorwaarden, 
aaraan voldaan moet worden, wil een godsdienst überhaupt 
oor heel het hindoe-javaanse volk in zijn midden worden geac-
epteerd en gewaardeerd. Deze voorwaarden zijn: 
1. Waarderen van de wajang en deelnemen aan de selamatans. 
2. Het deelnemen aan het gotong-rojong systeem: het in desa-
verband en in groter verband samenwerken met leden van 
een andere godsdienst of overtuiging ten bate van het hele 
dorp, het hele Javaanse volk, Indonesië. Elke godsdienst of 
ideologie moet bereid zijn een plaats in het geheel in te ne-
men, zodat het 'tjotjog', de harmonie niet mag verbroken 
worden.121 
3. Wil een godsdienst of ideologie geaccepteerd worden, dan 
moeten haar aanhangers zich inzetten voor sociale rechtvaar-
digheid, voor welvaart voor de abangan-massa. Het messianis-
tisch geladen verwachtingspatroon van de abangan ten aan-
zien van een tijd van welvaart, heeft - zoals wij hebben 
gezien - een zodanige breedheid, dat het door de abangan 
al op de meest uiteenlopende godsdiensten, ideologieën en 
helden werd afgestemd. Alleen de Javaanse islamitische mid-
denstand en rijkere boeren hebben in dezen geen enkel ver-
trouwen van de abangan. 
Het samen genieten van wajang en deelnemen aan selama-
tans, bereid blijken te zijn om een deel van het geheel te vor-
men en een daadwerkelijke inzet voor de sociale verheffing van 
de abangan zijn de drie criteria, - alle drie met elkaar samen-
hangend - die uiteraard ook aangelegd worden voor het accep-
teren van de katholieke kerk binnen het hindoe-javaanse volk. 
Ten aanzien van de wajang heeft de katholieke kerk een ruim 
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standpunt ingenomen. De katholieke Javanen wordt e 
kritische geest bijgebracht ten aanzien van de inhoud van 
iva/'a/ig-mythologische verhalen. Er is geen bezwaar tegen, d 
de katholieke Javanen verder van deze klassieke Javaanse кил 
genieten. Katholieken vertellen op hun beurt Bijbelse en ande 
godsdienstige verhalen in íva/ang-stijl voor katholieken en nie 
katholieken en laten ook niet-katholieke spelers daarin optr 
den.122 Bovendien worden nieuwe verhalen gemaakt in wajan 
mythologische stijl, waarin over de sociale en maatschappelij 
toestanden in Indonesië verteld wordt.123 
Ten aanzien van de selamatcms wordt de katholieke Javane 
ingeprent om met christelijke opvattingen over God en god 
dienst deel te nemen aan de selamatans, wanneer zij daarto 
door hun desagenoten worden uitgenodigd. En de katholieken o 
hun beurt nodigen niet-katholieke desagenoten uit, wanneer ζ 
aan de sociale verplichting om een sdamatati te organiseren moe 
ten voldoen. Niemand van de gasten zal het hun kwalijk ne 
men, dat zij dan christelijke gebeden uitspreken, immers: 'ma 
ny are the ways.' Wanneer er bovendien een geestelijke, i.c 
een pastoor, voorgaat in gebed bij de selamatan, wordt dat doo 
de hindoe-javanen hooglijk gewaardeerd. Zo'n man wordt ge 
acht intiemer met God en de bovennatuurlijke krachten verbon 
den te zijn en daarom door zijn gebed meer voorspoed en zege 
voor de disgenoten te kunnen verkrijgen.124 
Ten aanzien van het samenwerken in gotong-rojong-veiband 
in de desa's o.a. bij het oogsten van de rijst, zijn er geen moei­
lijkheden. Het grondbezit is immers onder de Javanen niet zoals 
op Bali een onlosmakelijke eenheid met een bepaalde godsdienst 
die de desa-genoten aanhangen. De Javaanse boeren zijn of 
pachter van een grote boer of - en dat komt het meest voor -
eigenaar van een klein stukje grond. En als erfrecht geldt het 
adatrecht, waarbij de zonen en dochters rechtstreeks en gelijkbe­
rechtigd van hun ouders erven. Welke godsdienst eigenaar en 
erfgenamen belijden, is in dit erfrecht van geen betekenis.126 
Hoe tenslotte de katholieke kerk bereid gebleken is om in gro­
ter verband - het Javaanse volk, Indonesië - als deel van het 
geheel haar aandeel in te brengen ten bate van het geheel en in 
hoeverre de katholieke kerk werkt aan de sociale verheffing van 
de abangan, zullen wij in de volgende hoofdstukken zien.128 
Het zij voldoende hier reeds te konstateren, dat de katholieke 
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erk 'in einer mystischen und modern-organisatorischen Gestalt 
ie alt-Javanische religiös-kulturelle Tradition mit der modem-
evolutionaire Entwicklung' weet te verbmden.127 
De katholieke Javanen treft men uiteraard aan in desa's en in 
kampongs van de grote steden (de abangarì) en in de bestuurs-
sektor (prìjaji). In de ekonomische sektor is de katholieke kerk 
vertegenwoordigd door katholieke Chinezen. 
En gelet op de geografische spreiding van de Javaanse katho-
lieken hoeft het geen verwondering te wekken, dat de katholie-
ken vooral wonen, waar de dynastie van Mataram haar gezag 
het sterkst en het langst heeft doen gelden: vanaf de Zuidkust 
tot ongeveer het midden van het eiland, vanaf het gebied van 
de Soendanezen in West-Djawa tot aan het gebied van de Ma-
doerezen in Oost-Djawa. Immers in de laatste periode van het 
rijk van Madjapahit en in de tijd, dat de vorsten aan de Noord-
kust hegemonie uitoefenden over grote delen van Djawa, is de 
bevolking aan de Noordkust geïslamiseerd. De spreiding van isla-
mitische invloeden is in het achterland krachtig geweerd door 
de hindoe-javaanse vorsten van Mataram. 
Zo is het te verklaren, dat 95 % van de katholieke Javanen 
van het aartsbisdom Semarang nu woont in het gebied, dat tot 
1945 zelfstandig was, de z.g. Vorstenlanden: tussen Surakarta-
Salatiga-Magelang en de Zuidkust.* In het bisdom Surabaja 
woont 80% van de katholieke Javanen in het gebied, waarvan de 
vorsten van Mataram na de Java-oorlog in 1830 het bestuur aan 
de koloniale overheid moesten overdragen: Madiun, Kediri, Blitar 
en het gebied ten zuiden hiervan. In het bisdom Purwekerto 
woont 90 % van de katholieke Javanen in het gebied, waarvan 
eveneens in 1830 door de vorsten van Mataram het bestuur aan 
de koloniale overheid moest worden overgedragen: Tjilatjap, 
Gombong, Karanganjar, Kebumen, Kutoardjo, Purworedjo en de 
daar boven liggende reeks Purwekerto, Purbolinggo, Bandjerna-
gara, Wonosobo.128 
Naar mate de katholieke kerk binnen de hindoe-javaanse we-
reld meer en meer geaccepteerd wordt en het aantal katholieken 
toeneemt, groeit ook de spanning tussen de katholieke Javanen 
en de islamitische middenstand en rijkere boeren. De tegenstel-
* Magelang en Salatiga zelf vielen juist buiten de Vorstenlanden. 
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ling tussen abangan-prijaji en de islamitische middenstand en rij 
kere boeren geldt immers een hele scala van kultureel-godsdien 
stige en sociaal-ekonomische aspekten. De katholieken nu komei 
uit groepen, die met de islamieten toch al niet op goede voet staan 
De katholieke kerk krijgt haar nieuwe leden vanuit dezelfde krin 
gen als de Parlai Nasional Indonesia en de Pariai Kommunis In 
donesia! De motivering van de prijaji, maar vooral van de abangai 
om zich bij deze twee partijen aan te sluiten - denk aan d 
verkiezingsstrijd vóór 1955 - kan ook wel eens een motief vor-
men om toe te treden tot de katholieke kerk en de met haar ver-
bonden of door katholieken geleide organisaties. B. Anderson 
konstateert reeds in 1964 i.v.m. de overgang van abangan en 
prijaji naar de katholieke kerk: 'it provides a highly respect-
able pretext for fending off the political, social and moral claims 
of orthodox Islam.'129 Na 1965 is het aantal abangan en prijaji 
dat wil toetreden tot de katholieke kerk groter dan ooit. 
SAMENVATTING 
Het ging ons in de voorgaande omschrijving van de situaties, 
waarin de katholieken leven op de verschillende eilanden, niet 
om een uitvoerige uiteenzetting van de al dan niet aanwezige 
oecumene tussen katholieken en protestanten. Wij hebben hier-
over slechts enkele summiere opmerkingen gemaakt. Wij willen 
er nog aan toe voegen de drie belangrijkste oecumenische aktivi-
teiten van de laatste jaren. 
a. In Bogor werken katholieken en protestanten aan een geza-
menlijke vertaling en uitgave van de Bijbel. 
b. Een gezamenlijke godsdienstige plechtigheid wordt er gehou-
den b.g.v. Kerstmis, Pasen en onafhankelijkheidsdag 17 
augustus. Deze diensten worden vrijwel algemeen in Indone-
sië gehouden, waar katholieken en protestanten in eenzelfde 
gebied wonen. 
c. Gespreksgroepen van pastoors en dominees zijn er o.a. in Jog-
jakarta, Bogor, Djakarta, Makassar, Tomohon en Djajapura. 
d. Er is een begin gemaakt met samenwerking bij het opzetten 
van ontwikkelingsprojekten. 
Een uitvoerige publikatie over de oecumene in Indonesië kan 
beter door een protestant en katholiek samen voorbereid wor-
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en.130 Overigens geldt - zoals bij de inleiding reeds opge-
erkt - voor de protestante kerken in Indonesië op de verschil-
ende eilanden, dat zij ten aanzien van de niet-christenen in een 
Ifde situatie verkeren als de katholieke kerk. 
it het overzicht van de situaties op de verschillende eilan-
en kunnen wij konkluderen, dat deze zijn in te delen in vijf 
erschillende typen.131 
1. Een geïslamiseerd volk staat tegenover een volk, dat eeuwen-
lang een teruggetrokken bestaan leidde, maar naar het chris-
tendom is overgegaan of overgaat en daardoor een groot 
emancipatieproces doormaakt. De twee volken komen nu 
in een heel andere verhouding tegenover elkaar te staan. Dit 
geldt in Noord-Sumatera, Kalimantan en Zuid-Sulawesi. 
2. Binnen het Javaanse volk staan de katholieken afkomstig 
uit de hindoe-javaanse abangan en prijaji met de hindoe-ja-
vanen tegenover de islamitische middenstand en rijkere boe-
ren. In de transmigratiegebieden van abangan staan de ka-
tholieken uit de abangan-kiingen, met de hindoe-javanen te-
genover het omwonende autochtone geïslamiseerde volk. Dit 
geldt voor Noord-Sumatera tussen Pematangsiantar en Medan, 
Zuid-Sumatera (de Lampongs) en rond Palopo in Zuid-Sula-
wesi. 
3. In enkele gebieden wonen alleen katholieke Chinezen 
en van andere eilanden getransmigreerde katholieken -
hoofdzakelijk Javanen en Florinezen - tussen andere Chine-
nen en een geïslamiseerd volk. Deze situatie doet zich voor 
in Midden-Sumatera, Zuid-Sumatera buiten de transmigratie-
gebieden van abangan-Javanen, op de eilanden Banka, Be-
litung en de Riau-Archipel. Op Sumatera's Oostkust bij Me-
dan, Kalimantans Westkust en in de stad Makassar kwam 
aanvankelijk dezelfde situatie voor, maar daar hebben zich 
bovendien bij de gevestigde katholieken grote groepen ka-
tholieke transmigranten gevoegd van achter het geïslami-
seerde volk komend, resp. Bataks, Daya's en Toradja's. 
4. De eilanden tegenover Sumatera's Westkust, de eilanden van 
Maluku en Nusa-Tenggara hebben ofwel een overwegend isla-
mitische bevolking met enkele christelijke kampongs ofwel 
een overwegend christelijke bevolking met enkele islamitische 
kampongs. In Nusa Tenggara vormt Bali hierop een uitzon-
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dering. Dit eiland heeft een overwegend hindoeïstische bevol 
king met enkele katholieke dorpen. 
In West Irian zijn enkele islamitische kampongs, terwijl d 
Papua's verder ofwel christen zijn of nog volledig in de voor-
ouderlijke stamreligie leven. 
5. De katholieken in Djakarta, de steden van West-Djawa, de 
Oosthoek van Djawa en het eiland Madura zijn Chinezen, 
vanuit heel de archipel getransmigreerde katholieken en en-
kele groepjes afkomstig uit een geïslamiseerd volk, die in de 
steden een vrije keuze hebben gedaan ten aanzien van de 
godsdienst. In West-Djawa zijn daar de laatste jaren de ka-
tholieken vanuit de agama-djawa-sunda bij gekomen. 
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I De katholieken in 
de onafhankelijkheids­
beweging 
. DE T I J D VAN D E Ρ R I N С Ι Ρ I Ë L E В E S L I S S ING Ε Ν 
1908-1926 
Vanneer in 1908 met de oprichting van Budì Utomo de onaf-
lankelijkheidsbeweging inzet, moeten ook de katholieken onder 
e autochtone bevolking ten aanzien van de onafhankelijkheids-
beweging hun houding gaan bepalen. En omdat Djawa het poli-
tieke centrum van de archipel was - ook m.b.t. de onafhanke-
lijkheidsbewegingen - ging het er allereerst om, welke houding 
de katholieke Javanen zouden aannemen. Het standpunt van de 
katholieken kon uiteraard maar weinig invloed hebben op de 
grote stromingen onder de bevolking, als men op het aantal ka-
tholieke Javanen zou letten. In 1915 waren er 2.425 katholieken 
onder de ongeveer 30.000.000 Javanen.1 
Het belang van de houding die de katholieken zouden inne-
men, schuilt veeleer in het feit dat daardoor het zicht van de 
autochtone bevolking en vooral de leiders van de onafhanke-
lijkheidsbeweging op de katholieke kerk beïnvloed zou worden. 
De eerste politieke aktiviteiten van katholieken hadden in 
1917 tot resultaat de oprichting van het Voorloopig Katholieke 
Comité voor Politieke Actie. In de beginselverklaring van dit 
Voorlopig Comité stond o.a.: 
'Het Voorloopige Katholieke Comité voor Politieke Actie te 
Batavia gaat uit van Katholieke beginselen, doch erkent, dat re-
kening moet gehouden worden met het feit, dat Indie een rijk 
is met eene in getalsterkte veruit overwegende niet-Christelijke 
bevolking. 
Op staatkundig gebied oordeelt zij een met haar ontwikkeling 
evenredige deelneming der bevolking aan het bestuur van ge-
meente, gewest en land gewenscht, zoomede eene geleidelijke 
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voorbereiding van zelfbestuur onder een zelfde oppergezag m 
Nederland.' 
Nog in hetzelfde jaar werd opgericht: de 'Katholieke Ve 
eeniging voor Politieke Actie'2 waarvan de naam in novembe 
1918 werd veranderd in Indische Katholieke Partij. De Indisch 
Katholieke Partij had als leden katholieke Nederlanders en ka 
tholieke Javanen. 
Aanvankelijk hadden de katholieke Javanen zich het bes 
thuis gevoeld in Budi Vtomo met haar neutrale houding tegen 
over de godsdienst. In diverse afdelingsbesturen van Budi Vtomo 
hadden katholieke Javanen zitting.3 In Nederland studerende Ja-
vaanse Jezuïeten onderhielden hier kontakten met studenten van 
Budi Vtomo. Twee Jezuïeten, P. S. Darmosepoetro en F. X. Pra-
wirotaroeno, schreven een artikeltje in het gedenkboek van Budi 
Vtomo b.g.v. het tienjarig bestaan van deze onafhankelijkheids-
beweging in 1918. In deze twee artikeltjes benadrukken zij, dat 
steeds meer Javanen onderwijs moeten volgen en de intellek-
tuelen onder de Javanen zich met hun kennis moeten inzetten 
voor de handel, de landbouw en de industrie.4 
Op 21 mei 1918 werd in Batavia de Volksraad geopend. De 
Volksraad was bedoeld als een adviserend orgaan voor de gou-
verneur-generaal. Vertegenwoordigers van de autochtone bevol-
king en van de Nederlanders in Indie hadden zitting in de Volks-
raad. De Indische Katholieke Partij was vertegenwoordigd met 
één zetel, die bezet werd door een Nederlander.5 
Na de installatie van de Volksraad maakte de koloniale over-
heid bekend, dat zij verder wilde gaan in het geven van be-
stuursbevoegdheden aan autoriteiten en openbare lichamen in de 
koloniën. De Volksraad had alleen nog maar een adviserende 
funktie. Aan in de koloniën verblijvende Nederlanders en aan lei-
ders van de autochtone bevolking wilde Den Haag reële bevoegd-
heden afstaan in een nieuwe staatsinrichting. De voorbereiding 
van een nieuwe staatsinrichting werd toevertrouwd aan de 18 
december 1918 opgerichte Commissie tot Herziening van de 
Grondslagen der Staatsinrichting van Nederlandsch Indie, meest-
al genoemd: de Herzienings-Commissie.6 
De Indische Katholieke Partij had nog geen alom erkende 
voorman, de katholieke Javanen toen evenmin. Daarom werd 
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astoor van Lith - als groot kenner van het Javaanse volk en als 
nderwijsspecialist geëerd en gevreesd - benoemd tot lid van de 
erzienings-Commissie. In een tijd, dat de heren van de loges de 
ienst uitmaakten in de koloniën zat er zowaar een pastoor in de 
ommissie, die een nieuw rechtsbestel voor de archipel moest 
ntwerpen. 
Eenvoudig was de taak voor de Eindhovense deurwaarders-
oon niet. In de nieuwe staatsinrichting moesten de rechten van 
e autochtone bevolking gewaarborgd worden. M.a.w. pastoor 
an Lith was gedwongen om een duidelijke visie op de onafhan-
elijkheidsbeweging onder woorden te brengen. Elke Europeaan 
en elke Indonesiër moest weten aan welke kant de katholieke 
kerk officieel stond. Iedereen wist, dat de invloed van pastoor 
van Lith groot was onder de Javanen, ook buiten de kleine kring 
van katholieke Javanen. 
Pastoor van Lith zag het probleem waarvoor hij gesteld werd, 
zeer duidelijk. Hij formuleerde het als volgt: 'Zoowel de regee-
ringsmannen in Indie, die liefst zoveel mogelijk onafhankelijk 
zijn van het Plein, als de Nederlanders in Indie, als de Indo's, 
als de Inlanders, willen zelfbestuur. Op dat punt zijn zij één. 
Stel hun voor de vraag aan wie dat zelfbestuur zal komen, aan 
de groep der Nederlanders of aan de groep der Inlanders, en zij 
zijn twee.'7 'Het hoe van het zelfbestuur of het min of meer 
deugdelijk of volmaakt is, is van geen betekenis en zinkt in het 
niet bij die vraag: Het bestuur aan wie?'8 
Voor zijn stellingname in deze kardinale kwestie heeft pastoor 
van Lith zich laten leiden door zijn profetische visie op de hele 
politieke ontwikkeling in de archipel. Hij had daarvoor de no-
dige kennis van de mentaliteit van de Nederlanders in de archi-
pel, ook van de Nederlandse katholieken onder hen, en van de 
Javanen met hun verhalen over de gloriedagen van Madjapahit. 
Hij wijst er op, dat de katholieke Nederlanders in de archipel 
wel niet verantwoordelijk gesteld kunnen worden voor de wan-
daden van de Verenigde Oost Indische Compagnie, 'maar al 
behoren zij dus helemaal niet tot de kruidnagelendieven van die 
dagen, zij deelen toch mee in de erfenis. Zij hebben allen een 
legaatje getrokken uit de nalatenschap van de roemrijke O.I.-
Cömpagnie. Zij komen in Indie als telgen van de grootmogende 
beeren XVII, als zonen der overheerschers tegenover de over-
heerschten. Misschien zijn zij zich van die fierheid onbewust, zij 
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hebben ze. Wellicht hadden zij die niet, toen zij uit Nederlan 
trokken, zeer mogelijk; wanneer zij eenmaal in Indie zijn, da 
ontkomen zij daaraan niet. De omgeving biologeert hen. De ее 
meer de ander minder, allen krijgen zij van de rassenwaan ее 
deel te pakken. De Nederlandsche maatschappij, zooals zij η 
onder het huidige koloniale Nederlandsche Bestuur in Indi 
voortleeft, is een voortzetting van de grote handelszaak der vroe­
gere Compagnie, en elke Nederlander, al is hij katholiek, be­
kleedt in die handelszaak een postje, leeft in de atmosfeer van 
dien grooten kruidenwinkel, geniet mede van de winsten, en leeft 
voor de reuzen onderneming, van wier voortbestaan en bloei zijn 
eigen leven, zijn eigen welzijn afhangt.' 
Hij wijst er op, dat onder die Nederlandse katholieken hoog­
staande mensen zijn, die het goed voor hebben met de autoch­
tone bevolking en er veel voor over hebben. 'Dit belet niet, dat 
de groep der Nederlandsche katholieken in Indie als geheel in een 
omgeving leeft, waarin zij niet of moeilijk een onbevangen oor­
deel kunnen hebben over de belangen en de rechten van den In­
lander.^ 
Pastoor van Lith weet wel, dat men in Nederland zelf nog 
minder begrijpt van de situatie in Indie dan in de kringen van 
de Nederlanders die in Indie wonen. Hij heeft desondanks geen 
enkel vertrouwen in de Indische Nederlanders, die uiteindelijk in 
de archipel toch alleen maar zijn wegens de kommercie. Pas­
toor van Lith wil geen bestuur in Nederlands-Indië waarin Ne-
derlanders alles te zeggen hebben. Omdat ik een felle tegen-
stander ben van zelfbestuur van Indie, iets wat daarop gelijkt, 
zooals grote uitbreiding van rechten van den Volksraad, indien 
de wetgevende of machthebbende meerderheid krachtens het 
kiesstelsel in de handen komt van de groep der in Indie verblijf 
houdende Nederlanders. Dat is het laatste, wat ik verlang. Dan 
liever al het andere gekozen. Dan liever, zooals het nu is, de 
beslissing gelaten aan Nederland! De Nederlanders en wat met 
hen samenhangt zijn alle in mindere of meerdere mate verbon-
den aan de firma Nederland, voorheen genaamd O.I. Compag-
nie, handelend in koffie, thee, suiker enz. en zijn daardoor van 
zelf betrokken bij de partij der werkgevers. Elke Nederlander, 
die naar Indie vertrekt, gaat daarheen om geld te verdienen, niet 
met het doel om zelf te produceren, maar om te laten produce-
ren. Zoo hij zich niet rechtstreeks verbindt aan de grote han-
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Ismaatschappij door bij haar in dienst te treden, dan doet hij 
t zijdelings door zich bij haar aan te sluiten. 
De producenten zijn de Inlanders. Zij zijn daardoor van zelve 
gedeeld bij de groóte massa van de werknemers. Indien zij 
et werken voor loon, dan hangt toch hun verdienste af van de 
oductenmarkt, die geheel in de macht is van de Nederlanden. 
oo is dan Indie van zelf verdeeld in twee groóte partijen, die 
agenoeg samenvallen met de rassen: Inlanders en Nederlan-
ers; met de historische politieke tegenstanders: overheerschten 
η overheerschers; met de schijnbaar natuurlijke sociale en eco-
omische antipoden: werknemers en werkgevers. 
Nu is het volkomen hopeloos eene voor beide partijen aanne-
elijke of zelfs draaglijke regeering te krijgen, indien de wet-
evende of besturende macht komt aan de meerderheid, die 
oodzakelijk in handen is van één dier twee partijen. Voor de 
nlanders wordt het ondraaglijk, zoo zij worden overgeleverd aan 
e meerderheid der Nederlanders in Indie. Zijn dezen te samen 
iet diezelfde groep van handelsmannen die eertijds vereenigd 
aren als de O.I. Compagnie? Vereenigt ze nu als machtsmeer-
derheid in een wetgevend en besturend lichaam, en ge hebt de 
oude Compagnie hersteld. Haar belangen in Indie zullen zijn voor 
hun de Indische belangen en voor haar zullen geen Indische be-
langen zijn, tenzij de hare. 
Duizendmaal beter dan voor de Inlanders, zoo wetgeving en 
bestuur blijve aan Nederland, zooals het nu is.'io 
Pastoor van Lith stemde dan ook in de Heizienings-Commis-
sie tegen het voorstel waarbij in de Volksraad een meerderheid 
van de zetels aan de Nederlanders in Indie zou toekomen.11 
Pastoor van Lith had voorgesteld in de Herzienings-Commissie 
om een twee-Kamerstelsel in het leven te roepen. In één kamer 
zouden de vertegenwoordigers van de autochtone bevolking een 
overweldigende meerderheid moeten hebben, terwijl in de ande-
re kamer de belangengroepen, de Nederlanders, in de meerder-
heid zouden zijn. Elk wetsvoorstel zou door beide kamers goed-
gekeurd moeten worden, alvorens kracht van wet te krijgen,12 
Al was pastoor van Lith tegen een meerderheid van Neder-
landers in de Volksraad, hij wenste ook niet, dat Indie al onaf-
hankelijk werd. Over Indonesië spreekt hij nog in het geheel 
niet. Voor hem bestond de archipel uit een veelheid van volken, 
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die ieder hun eigea taal hadden en die deze taal moesten kul 
veren om zo massaal tot ontwikkeling te komen. Daarom agee 
de hij zo fel tegen het Maleis, dat de Javaanse taal verdron 
Van zo iets als 'één land, één taal, één volk' had hij nog we 
nig of geen notie.13 
Ondanks zijn Javanistisch denken zag pastoor van Lith toe 
hoe de onafhankelijkheidsstrijd verlopen zou, als die Nederla 
deis met de O.I. Compagnie-mentaliteit de hegemonie in d 
Volksraad bleven houden. 'Niet te denken, dat de Nederlan 
ders in Indie zich zullen neerleggen bij een wetgevend en verte 
genwoordigend lichaam in Indie met de Inlanders in de meerder 
heid! Niet te denken, dat de Inlanders ooit bevredigd zullen zij 
met zelfbesturende Staten met de Nederlanders in de meerdei 
heid! Eer zult ge Java, dat dagelijks met zijn middelpuntvlieden 
de kracht in razende vaart om de aardas op den evenaar rond-
vliegt, stuiten in zijn vaart, dan die waarheid te niet doen.'" 
Hoe juist hij de ontwikkeling der gebeurtenissen voorvoelde 
blijkt o.a. uit deze opmerking: 'Wordt daarentegen de wetge-
ving van Nederland naar Indie verlegd en daar gesteld in de 
handen van de groep der Indische Nederlanders, dan is de baan 
zeker vrij voor den directie-expres. Dan zal er binnen de muren 
van het Indische parlementsgebouw geen afdoende verzet zijn van 
de kant der Inlanders; maar daar buiten wordt de grote botsing 
voorbereid, niet de botsing der voormannen, maar de botsing 
van de massa's, die ten slotte niet anders eindigen kan, dan in 
de uitdrijving van de vreemde Nederlander.'is 
Ofschoon ik voor mijn stelsel den grootsten tegenstand ver-
wacht van den kant der Indische Nederlanders, toch sta ik vol-
strekt niet vijandig tegenover hun belangen. Goed beschouwd is 
het hun eigen redding en behoud, indien zij tijdig afstand doen 
van de voorrechten, die hun binnen korten tijd het leven kunnen 
kosten . . . Voorbij is de periode der overheersching van het 
blanke ras. Niet voor eeuwig zal één blanke stand houden te-
genover 100.000 Aziaten. Het is spelen met vuur hooghartig te 
willen domineren over iederen Javaan, enkel en alleen, omdat 
hij een Javaan is. Erken de rechten van den Inlander, wilt gij 
op den duur uw eigen rechten zien erkend. Doe vrijwillig af-
stand van gewaande eigen rechten en gehate voorrechten. In de 
Kerk van Christus bestaat geen Jood en geen Romein of Griek, 
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s ook geen Nederlander en geen Javaan en wat in de Kerk 
eds van den beginne af de wet geweest is, dat wordt nu ook 
iten haar tot wet gemaakt: Nederlanders, Indo's en Javanen 
Uen voortaan als broeders samenwonen, of anders binnenkort 
Istrekt niet samenwonen.'ie 
'Bij gelegenheid van het huwelijk van Vorst Mangkoenegara 
an Soerakarta zat ik mede aan in de feestpendapa. De kinde-
n der Javaanse scholen defileerden als padvinders voor den 
orst. Nu was ik juist dien morgen op een dier scholen geweest. 
e onderwijzer was niet op het schoolplein en de kinderen speel-
en samen soldaatje. Eén commandeerde en de anderen gehoor-
aamden. Ik stond verwonderd, dat de commandant zoo beslist 
en bevelenden toon wist aan te slaan, iets, wat de oud-Java-
en heelemaal niet afgaat. De manschappen gehoorzaamden snel 
η juist. 
Toen dacht ik: wat een verandering brengt de opvoeding in de 
avaansche mentaliteit. Den avond van dien dag toen ik de 
uizenden padvinders van de scholen van Soerakarta op het plein 
an Mangkoenegara vóór mij zag manoeuvreeren, kwam de ge-
dachte bij mij op: de tegenwoordige Javaansche leiders zijn voor 
ons niet te vreezen; maar hier staat het leger voor mij, dat ons 
later in zee zal drijven. Velen in Nederland zien de toestanden 
in Indie niet in, zooals zij zijn. Zij meenen, dat alles altijd blij-
ven zal en kan zooals het nu is; maar zij vergissen zich. Wat is, 
zal niet zoo blijven. Wat zwak is, wordt sterk; en het sterke ver-
zwakt. Wat nu gaat, zal tot staan komen en wat nu staat zal 
vallen. 
Een nieuwe tijd en een nieuwe wereld wordt ingeluid en wie 
wijs is, bereidt zich daarop оог.чт 
Om deze visie van pastoor van Lith op zijn juiste waarde te 
schatten moeten wij er ons wel van bewust zijn, dat hij dit alles 
schreef, toen Sukarno nog maar juist met zijn studie in Ban­
dung was begonnen én zes jaren vóórdat H. Colijn de indruk 
wenste te wekken, dat het Nederlandse gezag in Indie even 
hecht gevestigd is als de Mont Blanc in de Alpen rust.18 Alleen 
Budi Utomo, de Sarekat Islam en enkele socialistisch-kommu-
nistische bewegingen hadden van zich doen spreken. Maar van 
een werkelijk alles omvattende onafhankelijkheidsbeweging was 
nog geen sprake. Dat zou pas onder het optreden van Sukarno 
komen en dan zou het precies zo gaan als pastoor van Lith had 
voorspeld. 
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Dat pastoor van Lith zijn visie heeft geformuleerd en ge 
bliceerd kwam voort uit zijn bezorgdheid voor de katholieke ke 
Men moest in dezen goed weten, wat men aan de katholie 
kerk had en met name voor de katholieke Javanen en alle 1 
ders van de autochtone bevolking wilde hij duidelijk make 
waar zij met de katholieke kerk aan toe waren. 
'Wat is praktisch op het oogenblik van het grootste bela 
voor ons Katholieken in de hervorming van de Regeeringswij 
in Indie? Ons grootste belang is, dat wij Katholieken niet 
schuld krijgen van de invoering van een regeeringssteLsel, d 
voor de Inlanders drukkend en vernederend is. 
De algemeen verspreide meening, dat elke Nederlander ее 
christen is, terwijl toch in Indie bijna geen enkele Nederland 
christen is, waardoor alle fouten en gebreken der Nederland« 
ten name komen te staan der christenen, heeft reeds kwaad g 
noeg gedaan aan zending en aan missie. Die verkeerde meenin 
valt evenwel te bestrijden en reeds beginnen de Javanen de Ka 
tholieke Missie aan te zien als eene macht, die zich geschelde 
houdt van het Nederlandsch nationalisme en aansluiting en liefd 
zoekt bij het Javaansche eigen zieleleven. Steeds meer moet d 
overtuiging winnen, dat de Katholieke Kerk streeft naar de voll 
ontwikkeling en den bloei van het Javaansche volk en dat gee 
bedekt eigen Nederlandsch belang de Katholieken indeelt bij d 
overheersers en geldzoekers.'19 
'Uit den godsdienst is ons het hoogste ideaal geboren, dal 
er ons toe drijft om als broeders te werken voor de vrijheid en 
den groei en bloei van Java in Indie.'2" 
'Het belang der Inlanders is in dit geval eveneens het belang 
der missie onder de Inlanders. De missie wil de Inlanders op­
voeden tot een volkomen uitgeruste eigen mogendheid.. . Dus 
ook in het belang der Katholieken als Katholieken is het niet te 
hopen, dat het Nederlandsch gezag wordt overgedragen aan een 
Nederlandsche meerderheid in Indie.'21 
In de laatste zinnen van zijn brochure doet hij een beroep op 
de Javanen om zich achter zijn voorstel te scharen, omdat dit 
'het hart van de Inlanders het meeste toelacht.' En even blijkt 
dan nog, dat hij zo iets voorziet al van een groot rijk in Indie 
als een herstel van oude glorie al gebruikt hij het woord Indone­
sië daarvoor nog niet: 'Wanneer Uw instemming kracht komt 
bijzetten aan mijn zwakke stem, dan twijfel ik er niet aan, dat 
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ij heel Nederland zal wakker schudden en U brengen, wat Uw 
iel verlangt: dat Java uitgegroeid tot Indie, de geheele Noesan-
ara (Archipel), zijn glorietijd zal weerzien en ten slotte herbo-
en, een waardige plaats zal innemen in de rij der volken.'22 
De brochure van pastoor van Lith baarde groot opzien, niet 
et minst onder de katholieke Nederlanders in Indie. Wat men 
e pastoor vooral kwalijk nam was zijn opvatting over de plaats, 
aar de missionaris diende te staan bij het uitbreken van een ge-
elddadig konflikt. Pastoor van Lith had hierover in zijn bro-
hure een revolutionaire - een Camilo Torres waardige - uit-
spraak gedaan: 'Iedereen weet nu, dat wij missionarissen als 
bemiddelaars wensen op te treden; maar ook, dat, mocht het on-
verhoopt komen tot een breuk, en wij gedwongen zijn partij te 
kiezen staan zullen aan den kant der Inlanders.'23 
De afgevaardigde in de Volksraad namens de Indische Katho-
lieke Partij, Ten Berge, zag zich genoodzaakt in de Volksraad 
te verklaren, dat hij het niet eens was met Pastoor van Lith. Hij 
wilde bij een gewelddadig konflikt niet bij voorbaat de zijde van 
de Inlanders kiezen, maar in zó'n geval moest men de zijde van 
het recht kiezen.24 
Maar hier schuilde juist de moeilijkheid: wie maakt in Indie 
uit, wat recht is! Pastoor van Lith was ervan overtuigd, dat dit 
niet door de Nederlanders kon gebeuren, wanneer die een meer-
derheid in de Volksraad zouden hebben. Ook de katholieke Ne-
derlanders konden 'niet of moeilijk een onbevangen oordeel 
hebben over de belangen en de rechten van de Inlanders.'25 
De katholieke Javanen hadden pastoor van Lith begrepen. Zij 
richtten in 1923 een eigen politieke partij op: de Pakempalan 
Politik Katolik Djawi, later genoemd: Perkumpulan Politik di 
Djawa, (Javaanse Katholieke Politieke Vereniging). De P.P.K.D. 
bleef nog in federatief verband verbonden met de Indische Ka-
tholieke Partij.™ 
In de Volksraad met zestig leden had de I.K.P. in 1918-1921 
één zetel en in de periode 1921-1924 twee zetels, die bezet wer-
den door Nederlanders. Na de oprichting van de P.P.K.D. kreeg 
de I.K.P. in de periode 1924-1927 drie zetels, waarvan twee door 
Nederlanders en één door een Javaan werden bezet.27 
De periode van 1908 tot 1926, waarin ook de grote politieke 
partijen hun principiële beslissingen namen, kunnen wij m.b.t. 
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de politiek georganiseerde katholieke Javanen in vier fasen ' 
delen. 
Na lid geworden te zijn van Budi Utomo trokken zij zich hie 
uit terug in de jaren 1917-1918. 'Want al hebben wij' - schrij 
de voorzitter van de P.P.K.D. 'met de neutrale partijen veel nati 
naie belangen gemeen, we missen er iets zeer voornaams: de b 
hartiging van onze katholieke godsdienstige belangen op politie 
terrein. Uiteraard kan een neutrale partij de godsdienstige belan 
gen niet behartigen, en krachtens haar neutraliteitsbeginsel ma 
zij dit zelfs niet. Bovendien ook al zijn het nationaal streven en d 
nationale doelstellingen van katholieke bevolkingsgroep dan gelij 
aan die der neutrale partijen: de keuze der middelen om dez 
doeleinden te verwerkelijken, kan zeer uiteen lopen, en moet i 
bepaalde gevallen noodzakelijk geheel verschillend zijn, omda 
beginselen en overtuiging verschillen.'2^ De Javaanse katholieken 
gingen over naar de I.K.P. 
Na het verschijnen van de brochure van pastoor van Lith, or-
ganiseerden zij zich in de P.P.K.D. binnen de I.K.P. 
Als vierde fase volgde de afscheiding van de P.P.K.D. van 
de I.K.P. Deze scheiding stond volgens de voorzitter van de 
P.P.K.D. vanaf het begin van de oprichting van deze vereniging 
wel voor ogen, maar werd nu verhaast doordat in de Volksraad 
voortaan alleen vertegenwoordigers mochten komen van partij-
en met uitsluitend Inlanders, ofwel uitsluitend Nederlanders, 
ofwel uitsluitend Vreemde Oosterlingen (Chinezen e.a.) als 
leden. Zo wilde men van boven af in de hand houden, dat Ne-
derlanders de meerderheid hadden in de Volksraad en niet via 
een 'gemengde vereniging' toch Inlanders de overhand zouden 
krijgen.29 De I.K.P. moest daarom haar federatieve struktuur 
opheffen. De P.P.K.D. trad vanaf 22 februari 1925 als een zelf-
standige politieke partij op.30 Zo heeft pastoor van Lith die de 
meeste katholieke Javaanse leiders in Muntilan gevormd had, nog 
vóór zijn dood in 1926 gezien, dat de katholieke Nederlanders 
en de katholieke Javanen uiteen gingen. 
Zoals Budi Utomo, Sarekat Islam en andere partijen formu-
leerde de P.P.K.D. om taktische redenen haar standpunt inzake 
de onafhankelijkheid nogal neutraal: 'mede te werken aan de 
ontwikkeling en de vooruitgang van het land.'3i Hierdoor kwam 
ook de P.P.K.D. in aanmerking om als rechtspersoonlijkheid er-
kend te worden, zodat zij zich vrij kon organiseren en in aanmer-
king kon komen voor een zetel in de Volksraad.32 
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η de eerst volgende zittingsperiode van de Volksraad, 1927-
931, kreeg de P.P.K.D. nog geen zetel, terwijl het aantal van 
rie zetels van de I.K.P. gehandhaafd bleef, maar deze werden 
u alle drie door Nederlanders bezet.33 De P.P.K.D. heeft in de-
en volgende jaren wel haar vertegenwoordigers in gemeente-
jke, regentschaps- en provinciale bestuursorganen.34 
Dat de P.P.K.D. vanaf het begin bekwame leiders had, was 
te danken aan pastoor van Lith. Deze had in Muntilan een hoog 
gekwalificeerde kweekschool opgericht, die door de regering er­
kend was en waarvan de afgestudeerde onderwijzers uitdrukke­
lijk bedoeld waren voor het openbare onderwijs. De invloed en 
het prestige van de katholieken reikten daarom veel verder dan 
de kleine kring van katholieke Javanen.35 
Wanneer in het einde der twintiger jaren Sukarno steeds meer 
het politieke toneel van de onafhankelijkheidsbeweging gaat over­
heersen, blijft de P.P.K.D. niet geïsoleerd van de grote massa-
organisaties. Zij is vertegenwoordigd op het kongres van de fe-
deratie van onafhankelijkheidsorganisaties, de Ρ er-mufakat-an 
Perhimpunan Politik Kebangsaän Indonesia, dat van 25 tot 27 
december 1929 in Surakarta wordt gehouden.36 
En wanneer Sukamo na zijn gevangenschap naar Surabaja 
reist om daar het Indonesia Raya Kongres bij te wonen van 1-3 
januari 1932, dan treft hij daar ook de katholieke politieke par-
tij weer present.37 
In de P.P.X'.D.-kringen begon men in deze jaren meer oog te 
krijgen voor het feit, dat er ook buiten Djawa steeds meer ka-
tholieken bij kwamen. Allerwegen heerste trouwens in deze ja-
ren het streven om in plaats van allerlei lokale partijen tot na-
tionale partijen te komen. Het nationaal jeugdkongres van 1928 
had het ideaal-programma 'één land, één taal, één volk' aan-
genomen.38 De Perkumpulan Politik Katolik di Djawa veran-
derde haar naam nu in: Persatuan Politik Katolik Indonesia, Po-
litieke Vereniging van Indonesische Katholieken.39 Het aantal 
afdelingen van de P.P.K.I. nam in de dertiger jaren steeds toe. In 
1940 had de partij 41 afdelingen. Buiten Djawa was een afde-
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ling opgericht in Medan en Makassar. Op Djawa was een aid 
ling in Batavia en een in Surabaja, terwijl de overige 37 afdeli 
gen gevestigd waren in het stamgebied van de Javanen van 
Purwekerto t/m Malang.40 
De P.P.K.I. kreeg voor de zittingsperiode van de Volksra 
van 1931-1935 een eigen zetel in dit kollege, terwijl de Nede 
landse I.K.P. weer van 3 op 2 zetels kwam. De P.P.K.I. behiel 
haar zetel tot 1942, wanneer de Volksraad verdwijnt.41 
'De P.P.K.I. en de I.K.P. waren zo volkomen gescheide 
dat ze in de Volksraad geen "Katholieke fractie" vormden; 
I.K.P. vormde haar eigen fractie, waar de P.P.K.I.-leden uit bl 
ven. Dit laat zich gemakkelijk begrijpen, wanneer men bedenk 
dat er in feite omtrent Indonesië steeds meningverschil beston 
tussen enerzijds de Nederlandse bevolkingsgroep, en anderzijd 
de Indonesiërs. 
Eenheid van belangen en nationale idealen brachten daaren 
tegen de Indonesische partijen bij elkander.'42 
De zetel die in de Volksraad voor de P.P.K.I. was gereser 
veerd, werd in de jaren 1931-1942 steeds bezet door I J. Endrc 
wahjono Kasimo.43 Als leerling van pastoor van Lith was hi 
goed op de hoogte van de opvattingen van zijn leermeester, ze 
als deze die had neergelegd in zijn brochure van 1922. I. Kasim 
heeft heel zijn leven ingezet als antwoord op de laatste uitroe 
van pastoor van Lith in zijn brochure, gericht tot de 'Inlan-
ders': 'Laat u niet onbetuigd. Mijn artikel is voor u een op-
roep om u te plaatsen achter mij, opdat Java, uitgegroeid tot In-
dië, de gehele Noesantara (Archipel) zijn glorietijd eindelijk zal 
weerzien en tenslotte herboren, een waardige plaats zal innemen 
in de rij der volken.'44 
I. Kasimo heeft een aktieve rol gespeeld in de Volksraad. 
Terwijl in de twee perioden van het optreden van de 'magiër der 
eenheid' de onafhankelijkheidsbeweging steeds meer over heel de 
archipel om zich heen greep45, legde I. Kasimo op 19 juli 1932 
de volgende verklaring af in de Volksraad: 'Ik verklaar bij 
dezen, dat de onder Nederlandsch staatsgezag vereenigde Indo-
nesische volksgemeenschappen van nature het recht en de plicht 
hebben om eigen volksbestaan te cultiveren, en dat aan die volks-
gemeenschappen mitsdien het recht toekomt om naar een eigen 
staatsordening te streven als middel om het volkswelzijn naar 
nationale behoefte, dat is zo volmaakt mogelijk, te dienen. 
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Hieruit volgt, dat het op den weg ligt van den Nederlandschen 
staat, die als cultuurstaat is geroepen om aan de ontwikkeling 
van de volksgemeenschap in haar geheel mede te werken, en 
als koloniale mogendheid in het bijzonder is aangewezen om de 
opvoeding van de volksgemeenschappen in den Archipel te lei-
den en te voltooien, om in de mate, dat daarmede het volks-
welzijn gebaat zal wezen, zelfbestuur en eindelijk zelfregeling 
aan de Indonesische volksgemeenschappen toe te kennen. 
Z. H. Exc. de Apostolisch Vicaris van Batavia heeft mij ge-
machtigd te verklaren, dat hij aan deze beginselverklaring, wel-
ke in volmaakte overeenstemming is met de katholieke staats-
en maatschappijleer, zijn goedkeuring heeft gehechL'^e 
De regeeringsvolmachtigde Kiewit de Jongh verklaarde daarop 
in de Volksraad op 30 juli 1932, dat de opmerking van de 
heer I. Kasimo de regering opnieuw doordrongen had van 'de 
belangrijke en schoone taak', die de partij van I. Kasimo 'ten 
aanzien van Indie kan vervullen'. De regering zou de partij met 
grote belangstelling blijven volgen in de hoop dat zij 'in samen-
werking met de regeering haar streven met succes zal zien be-
kroond.'4 7 
De verklaring van I. Kasimo werd noch in Nederland noch 
in Indonesië voor zo braaf gezien als de regeringsvolmachtigde 
wel wilde doen geloven.^ Het hoofdbestuur van de I.K.P. meen-
de dan ook nog eens op de uitlating van haar geloofsgenoot van 
de P.P.K.I. te moeten terug komen in haar politiek manifest van 
september 1933. In dit manifest wordt er op gewezen, dat 'zelf-
regeering' in de verklaring van I. Kasimo niet hetzelfde is als 
'onafhankelijkheid', waarop dan het staatkundig beleid zou moe-
ten worden afgestemd. Het woord 'zelfregeering' heeft volgens 
het hoofdbestuur van de I.K.P. 'geen enkelen bepaalden vorm 
van staatkundige zelfstandigheid op het oog.' Welke staatsvorm 
'voor de tot zelfregeering geroepen Inheemsche volkeren de 
meest geëigende zal blijken te zijn, is naar de stellige overtuiging 
van het hoofdbestuur een vraag die thans niet is op te lossen.' 
Het hoofdbestuur van de I.K.P. meent 'dat de handhaving van 
het Nederlandsch staatsverband voor onafzienbare toekomst een 
gebiedende eis is van het in deze landen te voeren bestuurs-
beleid.'49 
In de loop van de jaren 1933-1934 werden de belangrijkste 
leiders van de onafhankelijkheidsbeweging gearresteerd en ver-
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bannen. Zij wensten niet met de Nederlanders samen te wei 
ken, zeker niet in de Volksraad, waar de Nederlandse meerder 
heid een absoluut overwicht had. De Indonesische partijen, di 
zich niet officieel voor de non-koöperatie met de Nederlander 
hadden uitgesproken, mochten blijven bestaan. Onder hen ont 
staan in de volgende jaren de twee federaties: de Islamitisch 
federatie M.I.A.I. in 1937, en de nationalistische federatie Gap 
in 1939. De P.P.K.I. was partner van de nationalistische Gapi.50 
I. Kasimo bleef ook in deze jaren een leidende rol spelen 
onder de Volksraadleden bij het streven naar de realisering 
van de onafhankelijkheid voor Indonesië. Hij was een van de zes 
ondertekenaars van de petitie Soetardjo, die 15 juli 1936 werd 
ingediend. 
Daarin werd gevraagd aan de Kroon en de Staten-Generaal in 
Nederland om een konferentie te beleggen van vertegenwoordi-
gers van Nederland en Nederlands-Indië om op voet van ge-
lijkheid een plan op te steUen, waardoor zo spoedig mogelijk de 
zelfstandigheid van Nederlands-Indië gerealiseerd zou zijn.51 Bij 
de behandeling van deze petitie in de Volksraad bleek de tegen-
stelling duidelijk tussen de Nederlandse I.K.P. en de Indone-
sische P.P.K.L De heer Kerstens van de I.K.P. meende dat het 
belangrijker was om over ekonomische samenwerking te spre-
ken.52 De I.K.P. stemde tegen de petitie Soetardjo, die met 26 
stemmen vóór en 20 stemmen tegen werd aangenomen.53 
N.a.v. deze petitie Soetardjo gaf de regeringsvolmachtigde 
voor algemene zaken bij de Volksraad in een nota een omschrij-
ving van de zes personen, die de petitie hadden ondertekend en 
ingediend. Over I. Kasimo schrijft hij: 'een ernstig man, die 
ondanks zekere affiniteit met het uiterst nationalisme een eigen 
standpunt weet te handhaven.'54 
Om de petitie Soetardjo nu ook nog goedgekeurd te krijgen 
bij parlement en Kroon in Nederland werden in de jaren 1937-
1938 massa-akties gehouden in Indonesië. I. Kasimo was lid van 
het Centrale Comité Petitie-Soetardjo dat de hoogste leiding had 
bij de organisatie van de demonstraties.55 
Ook in de Parlementsaktie56 was I. Kasimo weer een van 
de vooraanstaande Indonesische leiders, die streden voor de rea-
lisatie van een eigen parlement en daaraan verantwoordelijke 
ministers in Indonesië.57 
Behalve als strijder voor de onafhankelijkheid, had I. Kasimo 
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in deze jaren een groot aanzien verworven als strijder voor be-
tere sociale voorzieningen voor de laagst betaalde arbeiders.58 
Behalve het strijden voor de onafhankelijkheid door de leden 
van de P.P.K.I. o.l.v. I. Kasimo is in deze jaren een andere be-
langrijke faktor van grote betekenis voor de toekomst van de 
katholieke kerk in Indonesië de visie, die Sukamo persoonlijk 
op de katholieke kerk heeft gekregen. Hij zou de almachtige leider 
van Indonesië worden. Het was daarom van verstrekkende bete-
kenis, dat Sukamo vóór 1945 al wist, wat hij aan de kleine groep 
van katholieke landgenoten had. 
Over het algemeen bestond er aanvankelijk een groot wantrou-
wen bij de Indonesische leiders van de onafhankelijkheidsbewe-
ging tegenover missie en zending, die beschouwd werden als 
handlangers van de koloniale overheid. 
De islamieten zagen tot hun grote ergernis, dat in de steden 
steeds meer kerken, scholen en kloostercomplexen verrezen. De 
nationalisten verdachten het koloniale bestuur ervan met de po-
litiek volgens art. 123-177 over de toelating van pastoors en 
zendelingen in bepaalde gebieden een verdeel-en-heers-politiek 
te voeren. Door het bevorderen van de groei van christelijke en-
claves, nauw gelieerd aan de koloniale macht, tussen de ge-
islamiseerde volken zou volgens de Indonesische leiders de een-
heid onder de Indonesische volken tegengewerkt worden.59 
Sukamo schreef in 1929 n.a.v. de strijd om de toelating van 
zending en missie op Bali in een artikel: 'Aldus zou men in de 
toekomst kunnen krijgen een Roomsch-Katholiek Bali, dat een 
wig zou vormen tussen Java en de Oostelijk gelegen landen. 
Men heeft reeds zoo'n Christelijke wig tussen Atjeh en Minang-
kabau: het gekerstende Batakland.'60 
In 1930 blijkt Sukamo een onderscheid te kunnen maken tus-
sen katholieke Indonesiërs en katholieke Nederlanders. Hij blijkt 
op de hoogte te zijn van de brochure van pastoor van Lith. 
Wanneer hij in zijn autobiografie schrijft, dat hij zich tijdens 
zijn gevangenschap onder leiding van pastoor van Lith bezig 
heeft gehouden met het christendom61 dan zal dat waarschijn-
lijk o.a. de brochure van 1922 zijn geweest. In zijn pleitrede 
voor de Landraad in Bandung 2 december 1930 citeert Sukamo 
uit deze brochure en juist die passage over de O.I. Compagnie-
mentaliteit van de katholieke Nederlanders in Indie: 'Pastoor 
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van Lith, een geestelijke met een oprecht hart, schreef niet lang 
geleden in zijn beroemd geworden werkje: "Maar al behoorden 
zij dus niet tot de kruidnagelendieven van die dagen . . . ' " Daar-
enboven citeert hij in deze pleitrede nog een passage van pas-
toor van Lith uit die brochure, die handelt over de meerderheid 
van Nederlanders in een wetgevend orgaan in Indonesië: 'Wan-
neer pastoor van Lith het Indonesische volk toeroept: "Laat hen 
(de kolonialen) misbruik maken van hun macht, indien zij dit 
verkiezen, gij zult groeien tegen de verdrukking, als staal ge-
hard worden door het vuur, en reuzensterk door de kracht van 
het getal aaneengesmeed door volhardend samenwerken en sa-
menvechten, ten slotte toch als overwinnaar uit den kamp te 
voorschijn komen.",62 
In deze pleitrede komt hij nog eens terug op de toelating van 
de missie op Bali, maar nu beklaagt hij de Indonesische christe-
nen, die hij er blijkbaar niet meer van verdenkt, dat zij zich la-
ten lenen voor een - volgens hem - door de koloniale over-
heid bedoelde verdeel-en-heers-politiek: 'Bestaat er niet nog 
een Couvreur, die in een nota de regeering aanbeveelt: de open-
stelling van Bali voor de missie en de kerstening der bevolking. 
Aldus zou men in de toekomst kunnen krijgen een Roomsch-
Kaholiek Bali, dat een wig zou vormen tusschen Java en de Oos-
telijk gelegen eilanden. Men heeft reeds zoo'n christelijke wig tus-
schen Minangkabau en Atjeh: het gekerstende Batakland. Be-
staat er niet nog een Couvreur, die deze wig aanbeveelt, hetgeen 
een Christen-Indonesiër doet uitroepen: "Mijn God, een chris-
telijke wig! Moeten wij Christen-Indonesiërs, die al verschillen 
wij van godsdienst met andere landgenoten, toch in elk geval kin-
deren zijn van Moeder-Indonesia, - moeten wij toestaan, dat 
onze heerlijke godsdienst tot dat doel wordt misbruikt? Moeten 
wij toestaan, dat het heerlijke Christendom als middel wordt ge-
bruikt, om onze nationale eenheid onmogelijk te maken, en om 
kinderen van Moeder Indonesia van elkaar te vervreemden."'63 
Sukarno's opvattingen over de katholieke kerk zijn na zijn stu-
die van de brochure van pastoor van Lith sterk beïnvloed door 
de pastoors in Ende. Tijdens zijn ballingschap in Ende van 1935 
tot 1938 waren de pastoors daar de enige plaatselijke leiders 
van betekenis, die Sukamo vriendelijk behandelden, hun biblio-
theek en rekreatieruimte altijd voor hem open stelden en hem 
de gelegenheid gaven om in het parochiehuis toneelstukken op 
te voeren met de Florinezen. 
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Ook tijdens zijn verblijf in Bangkahulu in de laatste jaren van 
η ballingschap onderhield hij regelmatig kontakt met de pas-
or en de broeder in die stad en mocht ook daar gebruik ma-
n van het parochiehuis om er toneel te spelen. Fatmawati, zijn 
komstige vrouw, die hij hier leerde kennen, was leerlinge van 
e huishoudschool van de zusters.64 
Vooral op Flores heeft Sukarno met eigen ogen kunnen zien 
e sociale en edukatieve betekenis van de katholieke kerk voor 
e bevolking. In de talrijke gesprekken met de pastoors en door 
e litteratuur over de katholieke kerk, die hij hier las, is zijn 
isie op de katholieke kerk gevormd. In een van zijn brieven, 
ie hij in Ende schreef naar A. Hassan in Bandung en waarin 
ij zijn ideeën over de islam uiteen zet, merkt hij over de ka-
holieke kerk op: 'Ik heb respekt voor de toewijding voor het 
erk. Vaak veroordelen wij de missie, maar wat wordt er door 
ns gedaan om de Islam te verbreiden en te versterken? Dat 
de missie het Roomsch-Katholicisme tot bloei brengt, is haar 
goed recht en wij mogen het niet veroordelen of betreuren. Maar 
wij, waarom zijn wij traag, waarom zijn wij onverschillig, waar-
om willen wij ons niet beijveren? Terecht wordt de Islam veroe-
derd.'es 
In Bangkahulu wees Sukarno in zijn artikelenserie over de mo-
dernisering van de islam erop, dat de katholieke kerk het Aria-
nisme bestreden had en na de concilies van de vierde eeuw het 
rationalisme 'gedood' had. Na de reformatie van Luther en 
Calvijn zou er in de katholieke kerk weer waardering zijn geko-
men voor de vrije beoefening van de wetenschap en de filosofie 
en na verschillende hervormingen was de katholieke kerk nu li-
beraler dan de gereformeerde kerken. Hij hoopte maar, dat er in 
de islam ook een tijd zou aanbreken, waarin de vrije beoefening 
van de wetenschap en de fdosofie geoorloofd was.66 
Naast de aktiviteiten van de P.P.K.I. en een groeiende waar-
dering voor de katholieke kerk bij Sukarno, is er nog een derde 
faktor aan te wijzen, die van beslissende betekenis is geweest 
voor het image van de katholieke kerk in de ogen van de Indo-
nesische leiders. Op 1 augustus 1940 werd pastoor Alb. Soegija-
pranata in Jogjakarta benoemd tot apostolisch vikaris van Sema-
rang. 
De afscheiding van het Semarangse van het apostolische vika-
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riaat Batavia werd reeds lang verwacht. Maar nog weinig Ne 
derlanders en Javanen zullen toen vermoed hebben, dat een Ja 
vaan bisschop zou worden. Mgr. Willekens van Batavia voerd 
in mei 1940 de laatste besprekingen in Rome over de afschei 
ding van Midden-Djawa. De Duitsers bezetten 10 mei 1940 Ne 
derland. Ruim twee maanden later kreeg Indonesië zijn eerst 
eigen bisschop.67 Een Javaan kwam aan het hoofd van 40.88 
katholieken waaronder 16.181 Europeanen.68 
De Nederlandse regering in Londen bleef zich in de jare 
1940-1941 uiterst konservatief opstellen tegenover elk veizoe 
van de Indonesische leiders, waaronder I. Kasimo, om enig per-
spektief te openen voor een toekomstige zelfstandigheid van In-
donesië.69 
I. Kasimo en bisschop Soegjjapranata waren de voormannen 
van de katholieken op Djawa vóór de inval van de Japanners in 
1942. Voor het Indonesische volk en haar leiders was het dui-
delijk, dat niet de souvereiniteitsoverdracht een aanleiding gewor-
den is, dat de katholieke kerk pas achteraf eigen Indonesische 
leiders op de voorgrond schoof uit praktische overwegingen, om-
dat het toen niet meer anders kon.70 
Tijdens de Japanse bezetting bleef de katholieke kerk haar 
supra-nationaal karakter trouw. Een Indonesische bisschop, In-
donesische priesters, twee niet geïnterneerde Europese bisschop-
pen, enige niet geïnterneerde Europese priesters, broeders en zus-
ters werkten nu samen met enige Japanse priesters en twee Ja-
panse bisschoppen. Zoals de katholieke kerk de Nederlandse ko-
loniale overheid niet de hand boven het hoofd hield ten koste 
van de Indonesische zelfstandigheid, zo weigerden nu de Japan-
se priesters en de twee Japanse bisschoppen zich te laten ge-
bruiken ten voordele van de Japanse politiek.71 
Tijdens de Japanse bezetting probeert Sukamo de islamieten 
en christenen bijeen te brengen, omdat ze met elkaar verbonden 
zijn 'in nationale aangelegenheden'.^ 
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V De houding van 
de katholieke kerk 
tegenover de staat-
kundige ontwikkelingen 
in de republiek 
Indonesië 
1. DE HOUDING VAN I. KASIMO EN BISSCHOP SOEGIJPRANATA; DE 
PARTAIKATOLIK 
1945 -1950 
Sukamo heeft in zijn Pantja Sila rede van 1 juni 1945 benadrukt, 
dat de belijders van de verschillende godsdiensten in Indonesië 
moeten samenwerken. Elke godsdienst propageerde immers de 
verdraagzaamheid.1 
In de bijeenkomsten van de diverse kommissies en komitees 
in Djakarta in de maanden april-augustus 1945 was de kontro-
verse tussen nationalisten en islamieten alles overheersend.2 Het 
'many are the ways' van de hindoe-javaanse kuituur en het oor-
spronkelijke algemeen Indonesisch kosmologisch kultuursubstraat 
met ruimte voor allerlei stromingen, mits ieder zijn plaats in het 
geheel weet, vormden de godsdienstig-kulturele background van 
de formulering van de Pantja Sila en de Konstitusi Proklamasi. 
Hiermee werd ook de Indonesische eigen godsdienstvrijheid vast-
gelegd. 
Van de verschillende kommissies en komitees maakte geen 
katholiek deel uit. De katholieken kregen op het beslissende mo-
ment de godsdienstvrijheid van de Indonesische kuituur - ver-
woord door de nationalisten - kadeau! En dit was een godsdienst-
vrijheid, die heel wat meer vrijheid voor de godsdiensten bete-
kende, dan die onder het koloniale bewind. 
Na de onafhankelijkheidsproklamatie op 17 augustus 1945 
werd I. Kasimo uitgenodigd om lid te worden van het Komitê 
Nasional Indonesia Pusat (het K.N.I.P.),S dat op 29 augustus 
1945 voor de eerste maal vergaderde.* 
Hij noch andere Indonesische katholieke leiders aarzelden om 
zich direkt in te zetten voor de Republiek, die door de Engelsen 
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de facto werd erkend.s 'De Indonesische katholieken begroette 
de Republiek als de verwezenlijking van hun ideaal, een onaf 
hankelijk land met een nationaal eigen regering, bekleed met wet 
tig gezag... Het was dan ook met volle overtuiging, met diep 
besef van hun plicht en verantwoordelijkheid als zonen van Indo-
nesië en eveneens als ledematen der H. Kerk, dat de Indonesische 
Katholieken de zaak van de Republiek Indonesia dienden en 
blijven dienen, vanzelfsprekend ook via de politiek, te meer, waar 
de Republiek zoals vastgelegd in haar grondwet (van 1945) tot 
"Dasar Negara" of staatsgrondslag heeft de "Pantja Sila", of "de 
vijf regelen", waarvan de eerste en voornaamste is: het geloof in 
de Ene Ware God, welke een waarborg is voor volledige gods-
dienstvrijheid.'6 
Het moet voor de katholieke Indonesische leiders, die zo veel 
aan pastoors te danken hadden - ook hun opvattingen over de 
onafhankelijkheid van hun land - niet prettig zijn geweest, dat 
zij hun geloofsgenoten in de Nederlandse Katholieke Volks-Partij 
tegenover zich vonden. Op 17 mei 1946 had de K.V.P. een over-
winning in de verkiezingen behaald. De K.V.P. had in het kabinet 
Beel en in de tweede kamer o.l.v. Romme een machtige invloed. 
Zij stond echter een beleid voor t.a.v. Indonesië, waar I. Kasimo 
en bisschop Soegijapranata met de regering van de Republiek 
Indonesië lijnrecht tegenover stonden. 
De visie van pastoor van Lith bleek pijnlijk juist te zijn. 
In november 1945 had men in de Republiek Indonesië het één-
partij-stelsel verlaten. 7 Op 8 december 1945 werd als voortzetting 
van de P.P.K.I. opgericht de Parlai Katolik Republik Indonesia, 
de P.K.R.I. Het eerste punt op het programma van de partij was: 
'De Republiek verdedigen en haar bestaan verstevigen.'e Omdat 
de eilanden buiten Djawa en Sumatera al gauw in handen van 
de Nederlanders kwamen, had de P.K.R.I. haar leden uitsluitend 
op Djawa en Sumatera. G. Kahin merkt in dit verband op: 'A 
small, but articulate party. There were under 50.000 Indonesian 
Catholics on Java and Sumatra, but their average level of 
education and social position was high.'s 
De verhouding tussen Nederland en de Republiek Indonesië 
verslechterde snel. Na de mislukte konferentie op de Hoge Velu-
we (14-24 april 1946) en de kritiek van Nederlands machtigste 
politici op de overeenkomst van Linggardjati van 15 november 
394 
46, waar Kasimo als lid van de Indonesische delegatie onder 
г ogen een beroep deed op de K.V.P.-er Max van Poll om het 
et tot gewapend konflikt te laten komenio, gaf bisschop Soegija-
anata in 1947 een verklaring uit. Hij wees erop, dat de katho-
ken dankbaar moesten zijn voor de - eenzijdig - uitgeroepen 
epubliek Indonesië en dat zij hun stem aan de Republiek niet 
oesten onthouden, maar positieve medewerking moesten ver-
nen. 'Ik beloof te arbeiden met alle lagen van de bevolking om 
η duurzame en welvarende onafhankelijkheid te verwezenlij-
en.'n 
I. Kasimo stelde in het kabinet Sjarifuddin als onder-minister 
oor welvaart in 1947 een drie-jaren plan op voor de opvoering 
an de produktie van voedsel en textiel.12 
Op 12 november legde hij - tegen de achtergrond van de poli-
ieke situatie op dat moment - een verklaring af in het parlement 
vaarin hij sprak over de 'obvious partiality of the United States 
π favor of the Dutch' en dat het voor de Indonesische bevolking 
liet te begrijpen was 'why certain powerful nations so obviously 
ide with the Dutch' en 'refuse to acknowledge the same rights 
of freedom and self-determination for Indonesians, that they sub­
scribe to in the Atlantic and U.N. Charter'.is 
Terwijl I. Kasimo in het kabinet Hatta als minister van volks-
voedselvoorziening1* in 1948 een meer-soortig voedsel-systeem 
propageerde15, wist bisschop Soegijapranata door de Nederlandse 
blokkade heen kontakt met de buitenwereld te leggen. Hij wist 
een artikel te plaatsen in het blad Commonweal. Daarin wees hij 
erop, dat de ekonomische blokkade van de Nederlanders ook een 
'blockade of ideas' betekende voor de Indonesische bevolking. 
Hij schreef dit artikel kort na de staatsgreep in de Republiek In­
donesië van de Portai Kommunis Indonesia op 18 september 
1948. Soegijapranata wijst erop in dit artikel, dat de verleiding 
van de kommunistische ideeën blijft, omdat er door de Neder-
landse blokkade in de Republiek geen kleding en geen voedsel is, 
maar ook omdat er daardoor geen ideologisch tegenwicht is. Er 
zijn 'no mail, no books, no magazines, no ideas' ter informatie 
over wat er elders in de wereld leeft. De bisschop doet een beroep 
op de redaktie en de lezers van Commonweal om wegen te vin-
den waarlangs zij literatuur binnen de Republiek kunnen zenden, 
opdat het Indonesische volk én van het kommunisme én van het 
kolonialisme bevrijd blijft. Zelf wist hij langs een of andere weg 
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een beperkt aantal exemplaren van Commonweal en enige ande 
Engelse en Amerikaanse tijdschriften binnen de Republiek 
smokkelen.16 
Wanneer in december 1948 Nederlandse troepen Jogjakar 
bezetten, weet Minister Kasimo met zijn kollega's Sukiman, S 
santo, Maskur en Murdjani aan de kogels uit een Nederlan 
vliegtuig te ontsnappen. Zij voegen zich bij de guerrilla-troepen.' 
'Tesamen met hun volksgenoten van andere godsdienstige ove 
tuiging deden vele katholieke Indonesiërs mee aan de guerrilL 
strijd ter verdediging van hun Republiek, waarbij niet weinige 
het leven lieten.'iaa д ^ Soetjipto, tweede man van de luch 
macht, verloor in 1948 het leven in een luchtgevecht tegen d 
Nederlanders en Slamet Rijadi, kommandant van het Indon. lege 
op Ambon verloor eveneens het leven in een gevecht met Neder 
landers. Beiden werden uitgeroepen tot 'nationale held'.18b 
De administratie van de Republiek Indonesië werd op Djaw 
zo goed en zo kwaad als mogelijk was door de vier ontsnapt 
ministers voortgezet.19 
Bisschop Soegijapranata, die van 1946 tot 1949 niet in Sema 
rang, maar in Jogjakarta woonde in de buurt van de president, 
zorgde voor huisvesting en voeding voor Sukarno's vrouw Fat-
mawati en hun kinderen tijdens de interaering van de president 
in Prapat en op Banka van december 1948 tot juli 1949.20 
In juli 1949 keert Sukamo naar Jogjakarta terug en kort daar-
op beginnen de voorbereidende besprekingen voor de Ronde 
Tafel Conferentie in Den Haag. 
In de jaren 1945-1949 waren ook de katholieken buiten Djawa 
meer aktief bij de politiek betrokken geraakt. In de door Neder-
land opgerichte deelstaat Oost-Indonesië en de deelstaat West-
Borneo, hadden de katholieken zetels in de parlementen en op de 
verschillende eilanden buiten Djawa waren zes katholieke par-
tijen opgericht (waarover onder). 
Nog vóór de souvereiniteitsoverdracht op 27 december 1949, 
organiseerden Kasimo en Soegijapranata een kongres voor alle 
katholieken van Indonesië: Konggres Umat Katolik Seluruh 
Indonesia, dat van 7 tot 12 december 1949 in Jogjakarta werd 
gehouden. De katholieken waren de eerste groep in Indonesië, 
die een dergelijk kongres na 1945 organiseerden. Het was voor 
de eerste maal in de geschiedenis, dat katholieken van de ver-
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hillende eilanden in een groot kongres bij elkaar kwamen en 
kaar leerden kennen. 
Op de eerste dag ontving het kongres president Sukamo, pre­
ier Hatta en enkele andere ministers. Sukamo wees in zijn rede 
ρ het geloof in God als basis voor de Republiek en op de demo-
ratie. Beide waren opgenomen in de Pantja Sila. De Portai 
'atolik moest niet voor zichzelf werken en het partijbelang niet 
tellen boven het algemeen belang van de staat.2 l a 
Het kongres nam resoluties aan, waarin besloten werd tot de 
prichting van een katholieke politieke partij voor heel Indonesië, 
en katholieke arbeidersorganisatie, een katholieke vrouwenorga-
isatie en een katholieke jeugdorganisatie. In de laatste resolutie 
prak het kongres de wens uit, dat Sukamo president zou wor-
en van de Verenigde Staten van Indonesië.2ib 
en van de belangrijkste besluiten van het kongres was door de 
olitieke sektie voorbereid: de zes politieke partijen buiten Dja-
a-Sumatera en de P.K.R.I. zouden worden samengevoegd tot 
één Partai Katolik voor heel Indonesië. De resolutie, waarin be-
sloten werd tot één partij luidt als volgt: 
'Wij, behorende tot de katholieke gemeenschap van heel In-
donesië, sedert 25 jaar strevende naar één katholieke partij voor 
heel Indonesië, hetgeen o.m. gebleken is uit de ontwikkelings-
geschiedenis van de verschillende katholieke politieke organisa-
ties, op 12 december 1949 bijeengekomen op het kongres van 
de katholieke gemeenschap van heel Indonesië te Jogjakarta, 
zulks met de zegen en wijsheid van God, verklaren in volledige 
overeenstemming, dat het tijdstip is aangebroken om voor heel 
Indonesië één katholieke partij te stichten, hebbende besloten om: 
de volgende organisaties: 
1. Partai Katolik Republik Indonesia, opgericht op 8 december 
1945 te Surakarta 
2. Partai Katolik Rakjat Indonesia, opgericht te Makassar 
3. Partai Katolik Rakjat Indonesia, opgericht in Flores 
4. Partai Katolik Indonesia Timor, opgericht in Timor 
5. Persatuan Poletik Katolik Flores, opgericht in Flores 
6. Permusjawaratan Madjelis Katolik, opgericht te Menado 
7. Partai Katolik Indonesia Kalimantan, opgericht in Kaliman-
tan om te zetten in een eenheidspartij voor heel Indonesië, 
die de naam zal voeren van: "Partai Katolik".228· 
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Vóór de opheffing van de Verenigde Staten van Indone 
op 17 augustus 1950, werd van 4 tot 6 augustus 1950 een к 
gres gehouden in Semarang van de regionale katholieke ρ 
tieke leiders. Daar werd het besluit van 12 december 1949 
tot één Portai Katolik te komen bekrachtigd en werden de stat 
ten voor de Portai Katolik goedgekeurd. In de statuten staat 
volgende formulering over beginselen en doelstelling: 
' 1 . De Partai Katolik heeft de goddelijke almacht in het alg 
meen en de Pantja Sila in het bijzonder als basis en hand 
overeenkomstig katholieke beginselen. 
2. Het doel van de Partai Katolik is zo krachtig mogelijk wer] 
zaam en aktief te zijn voor de ontwikkeling van de Republi 
Indonesië en voor de welvaart van het volk'.22b 
Het kongres nam allerlei resoluties aan over het recht van god 
dienstvrijheid, over onderwijs en sociale voorzieningen, ond 
welke laatste o.a., dat de produktie voor volksvoedselvoorzienin 
vermeerderd dient te worden. 
Al de resoluties van het kongres droegen het karakter van d 
vastgestelde doelstelling en beginselverklaring: zich inzetten voo 
Indonesië, voor heel het Indonesische volk. De katholieke ge 
meenschap van Indonesië heeft zich vanaf het begin duidelij 
gepresenteerd aan haar landgenoten als partner in het samen 
werken voor het welzijn van heel het volk.22c 
Bisschop Soegijapranata waarschuwde de kongresgangers, da 
zij zich niet zelfvoldaan kunnen terugtrekken zonder zich in t 
zetten voor de sociale belangen. Hij voegde daaraan toe 'er ziji 
er ook die de stakingsmanie tegenover God hanteren en geei 
hulp meer voor Zijn zaak willen geven omwille van klein-men 
selijke gevoelens van zich beledigd achten, gepasseerd of minde 
gunstig bekritiseerd te zijn en dergelijke. Wil de kerk in Indo-
nesië leven, dan zullen alle katholieke Indonesiërs bereid moeten 
zijn te werken en te offeren.'23a 
De Partai Katolik nam een unieke positie in binnen Indonesië 
door het openstellen van het lidmaatschap van de partij voor 
katholieken van alle volken van Indonesië, de Chinezen en de 
Nederlanders die Indonesisch staatsburger waren geworden. Bij 
de eerste samenstelling van de partijraad van 7 leden, kregen al 
een Nederlander en een Chinees daarin zitting.23b 
Een van de programmapunten van de Partai Katolik was vanaf 
het begin het streven naar een overdracht van het bestuur van 
Irian Barat aan Indonesië.2 зс 
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adat Soegijapranata en I. Kasimo de Indonesische katholieke 
gemeenschap als volwaardige staatsburgers de Republiek Indo-
nesië hebben binnen geloodst, houden de katholieken ook in de 
eenheidsstaat Indonesië de taak verder mee te werken aan de 
opbouw van het land. Soegijapranata had daar op het nationaal 
katholiek kongres in Semarang uitdrukkelijk op gewezen. 
In deze paragraaf zullen wij een overzicht geven van de hou-
ding van het Indonesisch episkopaat - wat in feite wil zeggen 
van haar woordvoerder Soegijapranata - en de Portai Katolik 
o.l.v. I. Kasimo tegenover de belangrijkste politieke ontwikke-
lingen in de republiek Indonesië vanaf 1950. Andere aspekten 
van de katholieke kerk in Indonesië zullen wij in de volgende 
paragrafen zien. 
Wanneer er na de souvereiniteitsoverdracht in Indonesië ge-
zocht wordt naar een passende bestuursvorm en regeringsbeleid 
ten aanzien van tal van vraagstukken op velerlei terrein, wijst de 
Portai Katolik met de P.N.I. een westers liberalisme af en zoekt 
met anderen naar een beleid volgens de Pantja Sila ideologie.2* 
Noch de Portai Katolik noch de andere politieke partijen kon-
den echter met hun ministers door de snelle opeenvolging van 
kabinetten tot een konstruktief beleid komen. In de jaren 1950-
1956 participeerde de Portai Katolik in vier kabinetten. F. S. 
Harjadi was minister van sociale zaken in het kabinet Natsir 
(sept. 1950 - maart 1951). Ir. Suwarto beheerde de portefeuille 
van landbouw in het kabinet Sukiman (april 1951 - februari 1952) 
en de portefeuille van openbare werken in het kabinet Wilopo 
(april 1952 - juni 1953). In het kabinet Harahap (aug. 1955 -
maart 1956) was I. Kasimo minister van ekonomische zaken.25 
In deze periode ontbrak een katholiek in het kabinet AU Sas-
troamidjojo (juli 1953 - juli 1955). De reden hiervan was, dat er 
in dit kabinet enige met de kommunistische partij sympathiseren-
de ministers waren opgenomen. Met haar acht leden in het be-
noemde parlement stemde de Portai Katolik bij de presentatie 
van dit kabinet tegen.2^ 
In deze jaren tekent zich in de Indonesische samenleving de 
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plaats af, waar de katholieke leiders zich vooral bevinden. G. К 
hin doorzag dit al enigszins in de jaren 1945-1950.27 H. Fei 
konstateert over de periode na 1950, dat hoewel het aantal kath 
lieken minder dan 2.000.000 is, de invloed van de Fartai Katoli 
en de katholieken in het algemeen verhoudingsgewijs veel grot 
is dan dit aantal zou doen vermoeden. Er is een ongepropo 
tioneerd aantal katholieken in het bestuursapparaat, in het lege 
in de zakenwereld, de universiteiten en de scholen.28 н . Feit 
rekent de Portai Katolik tot de z.g. 'administrators', die hij om 
schrijft als: 'Leaders with the administrative, technical, legal, an 
foreign-language skills required to run the distinctively model 
apparatus of a modern state.. . They claimed leadership posi 
tions for themselves, in both the bureaucracy, civil and military 
and the political parties, on the grounds of idea, that educate 
had right to govern.'29 
In 1953 krijgen de katholieke kerk en de Indonesische regerin 
verschil van mening over het toelaten van buitenlandse missio 
narissen in Indonesië. In september 1953 verklaarde de sekre-
taris-generaal van het Ministerie van Godsdienst, dat geen bui-
tenlandse missionarissen meer zouden worden toegelaten.3o 
In werkelijkheid was dit een anti-Nederlandse maatregel. Mis-
sionarissen van een niet Nederlandse nationaliteit werden in de 
volgende jaren wel toegelaten. De verhouding met Nederland 
i.v.m. de kwestie West Irian werd in deze jaren steeds slechter. 
Nederlanders, die in Indonesië werkzaam waren, mochten niet in 
Nederland op verlof op straffe van geen toegang meer te krijgen 
tot Indonesië. 
De Portai Katolik, die zich op het kongres in Jogjakarta in 
december 1949 al achter de eis van de Indonesische regering had 
gesteld, dat West Irian over gedragen moest worden, bleef deze 
eis handhaven in haar verkiezingsprogramman ι In dit verkiezings­
programma heeft zij ook haar beginselverklaring van augustus 
1950 gehandhaafd. De republiek Indonesië moet gebaseerd blij-
ven op de Pantja Sila.32 
Bisschop Soegijapranata wijst in maart 1954 de katholieken er 
op: 'dat het voor de katholieke gemeenschap als Indonesische 
staatsburgers niet voldoende is de kerk te bezoeken en gebeden 
te houden, maar dat deze vooral de moed moeten opbrengen om 
zich te storten in de samenleving ten einde op materiële en gees-
telijke wijze een bijdrage te leveren door mee te doen met massa-
400 
ewegingen, die werkelijk dragers zijn van de staatsidealen, de 
antja Sila, die in overeenstemming zijn met de Tien Geboden.'as 
In augustus 1954 richten de bisschoppen van Djawa zich in 
en gezamenlijk schrijven tot hun katholieken. Hieraan ontlenen 
e de volgende passage: 'Politieke partijvorming, in het civiele 
lak, is geen zorg der hiërarchie, en inzover daarmede, religieuze, 
erkelijke, en culturele belangen gemoeid zijn, zal de hiërarchie 
o nodig richtlijnen kunnen en willen geven. Onder erkenning nu, 
at de belangen van onze gelovigen in de niet-kerkelijke levens-
feer kunnen uiteenlopen en dat een eenheidsgroepering hier of 
aar redelijke bezwaren kan opleveren, menen wij voor deze 
erste algemene verkiezingen toch te moeten stellen: dat het ver-
rijgen bij de constituante en eerste parlement van een vertegen-
oordiging van het katholieke volksdeel, als religieus-kulturele 
groepering, zwaarder moet wegen dan andere, hoewel redelijke 
overweging van persoonlijke of groepsbelangen. 
Uit dien hoofde zouden wij een versplintering van stemmen 
betreuren en sporen U daarom ten sterkste aan uw stemmen ver-
enigd uit te brengen op de nu reeds bestaande Partai Katolik. 
Wij menen, dat U in geweten niet geheel vrijuit zoudt gaan, als U 
in deze omstandigheden onze ernstige vermaning zoudt nege-
ren.'34 
Zoals in december 1949 werd er van 27 tot 30 december 1954 
opnieuw een Konggres Umat Katolik Seluruh Indonesia ge-
houden en wel in Semarang nu met 2000 gedelegeerden van alle 
eilanden van Indonesië. In de verkiezingsstrijd werd een eenheid 
van alle katholieken van Indonesië nog eens gedemonstreerd en 
werd het bewustzijn van alle katholieken van de Indonesische 
archipel samen één kerk te zijn nog eens versterkt. Het kongres 
zelf stond niet zo zeer in het teken van de politiek, maar was 
gericht op het komen tot één zelfde sociale aktie in Indonesiërs 
Bij de algemene verkiezingen in 1955 behaalt de Pariai Katolik 
voor parlement en Konstituante resp. 770.740 en 748.591 stem-
men. Daarmee krijgt de Partai Katolik in het parlement 6 van 
de 260 en in de Konstituante 10 van de 520 zetels. Bovendien 
werden de ene zetel in het parlement en de drie zetels in de Kon-
stituante van de Persatuan Daya door katholieken bezet.36 
Van de zes zetels in het parlement en van de 10 zetels in de 
Konstituante voor de Partai Katolik waren er resp. 4 en 7 af-
komstig van Flores, Timor en Sumba. Voor het parlement en de 
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Konstituante werd een zetel gewonnen in Oost-Djawa en ее 
voor het parlement en 2 voor de Konstituante in Midden-Djaw 
3 7
 Het relatief grote aantal stemmen op de Partai Katolik i 
Midden- en Oost-Djawa was te danken aan het persoonlijk pres 
tige van menig katholiek voorman. Het aantal katholieken hier i 
wel gering, 'but the number of prominent men, who are Catho 
lies, relatively great.'ss 
Van 25 oktober tot 2 november 1955 kwamen de bisschoppe 
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 van Indonesië bijeen in Surabaja. Zij gaven een namens all 
bisschoppen door Soegijapranata ondertekende verklaring uit, di 
in de pers werd gepubliceerd en in alle kerken in Indonesië op 
11 december werd voorgelezen. In deze verklaring spreken de 
bisschoppen zich uit over de kulturele en politieke stromingen in 
die dagen in Azië en Indonesië. 
De bisschoppen wijzen er op, dat de volken in Azië terecht 
hebben afgeworpen het kolonialisme, 'dat eens met zijn heb-
zucht . . . gewoonlijk zichzelf bevoordeelde ten koste of minstens 
ten nadele van de welvaart en de vooruitgang van de miljoenen-
bevolking van Azië'. De bisschoppen - geschrokken wellicht 
van de grote verkiezingswinst van de Partai Kommunis Indonesia 
bij de parlementsverkiezingen,* o waarschuwen vervolgens voor 
een nieuwe vorm van kolonialisme: 'Maar op het ogenblik moet 
dit nationaal streven op zijn hoede zijn, dat het niet kome onder 
de macht van een nieuwe vorm van kolonialisme, dat met zijn 
monopolistische ideologie de gehele wereld wenst te beheersen. 
Juist zoals men zich eens met kracht verzette tegen een pluto-
cratisch, koloniaal imperialisme, zo behoort men zich nu ook te 
verzetten tegen het internationaal marxistisch communisme, dat 
er op uit is om dit nationale streven te gebruiken voor de verwe-
zenlijking van de eigen aspiraties, die de ondergang betekenen 
van de geestelijke eeuwenoude schatten, die onafscheidelijk ver-
bonden zijn met de ziel van Azië'. In Indonesië heeft het kom-
munisme een ideologisch tegenwicht in de Pantja Sila. 'De Pantja 
Sila in zijn ware en zuivere betekenis zoals ze leeft in de diepste 
overtuiging van ons bewustzijn kan de verbreiding van het marx-
istisch materialisme tegenhouden. In een levensbeschouwing, die 
berust op de Pantja Sila, zal God het middelpunt zijn van het 
persoonlijk leven, het leven van het gezin, het leven van de maat-
schappij, het nationale en het internationale leven.' 
De bisschoppen wijzen er vervolgens op, dat boeren, arbeiders 
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α werkgevers zich moeten organiseren om gemeenschappelijk 
an de ekonomische en sociale verheffing van het land te werken. 
ij geven daarvoor enige konkrete aanwijzingen: 'Een overdreven 
ndustrialisatie, die de landbevolking maakt tot een proletariaat 
oet worden verhinderd. Een anti-sociaal kapitalisme dat de ar-
eider maakt tot een slaaf, moet worden verworpen. Het persoon­
ijk bezit en de vrije beschikking over de vruchten van zijn arbeid 
oeten in beginsel door de regering worden beschermd. Ieder 
initiatief tot bevordering van coöperatieve samenwerking, huis-
nijverheid, kleinindustrie en kleinhandel moet door de regering 
worden gesteund en aangemoedigd. De Staat behoort altijd bereid 
te zijn om met het verlenen van subsidie en crediet te helpen bij 
het openleggen van oerwouden, het draineren van moerassen, 
het aanleggen van irrigatiewerken en de bouw van elektrische 
centrales. De regering behoort het particulier initiatief van het 
volk te leiden en ze mag dit niet terzijde schuiven.' 
Tenslotte waarschuwen de bisschoppen voor een te ver door-
slaan in het nationalisme, zodat de volken in Azië elkaar gaan 
bestrijden. 'Maakt geen godsdienst van het nationalisme'.4! 
In deze duidelijke uitspraken van het episkopaat wordt ner-
gens gesproken over de katholieke kerk. Het is een typisch In-
donesische houding: zich met eigen inbreng presenteren aan de 
gehele gemeenschap van het Indonesische volk. Het episkopaat 
waarschuwt ervoor, dat het kommunisme met haar systeem de 
eigen kuituur van het volk geweld aandoet. Zij pleiten voor 
de Pantja Sila als tegenwicht voor het kommunisme. 
N.a.v. de uitslag van de verkiezingen en de daarmee overeen-
komende zetelverdeling in het gekozen parlement, treedt in maart 
1956 het kabinet Harahap af. Het tweede kabinet Ali Sastroami-
djojo wordt geformeerd. Hierin hebben twee katholieken zitting: 
Suhardi als minister voor agrarische zaken en Rosario als onder-
minister voor verbinding.42 Ook voor de katholieken en de Portai 
Katolik was het een teleurstelling, dat er na de verkiezingen nog 
geen politieke stabiliteit mogelijk bleek.43 
Maar toen Sukarno in februari 1957 zijn Konsepsi Presiden 
ontvouwde, liet de Portai Katolik horen, het niet met het voor-
stel van de president eens te zijn. Zij vreesden met het voor-
gestelde gotong-rojong kabinet invloed van de kommunistische 
partij. Voor I. Kasimo geldt nog steeds, wat de ambtenaar voor 
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algemene zaken bij de Volksraad in 1936 over hem schreef n.a.v 
de petitie-Soetardjo: dat hij Ondanks zekere affiniteit met he 
uiterst nationalisme een eigen standpunt weet te handhaven'.4 
Wanneer in april 1957 door Sukarno het kabinet Djuanda word 
geformeerd, heeft daarin geen katholiek zitting.45 
Terwijl in 1958 door de rebellie op Sumatera en in Noord-
Sulawesi de president steeds meer de macht aan zich gaat trekken, 
zenden 348 afdelingen van de 413 van de Parlai Katolik hun af-
gevaardigden naar het vierdaagse kongres van de partij in Sura-
karta. Het kongres besluit met overweldigende meerderheid niet 
mee te werken aan de Geleide Demokratie van Sukarno. 
Hoezeer I. Kasimo er een eigen mening op na durfde houden 
bleek hier duidelijk, omdat dit besluit genomen werd tegen bis-
schop Soegijapranata in! De bisschop en de afdeling Jogjakarta 
pleitten er voor om wel steun te verlenen aan de Geleide Demo-
kratie.46 
In 1958 komt bisschop Soegijapranata in het wereldnieuws. De 
bisschop werd een interview afgenomen, dat gepubliceerd werd 
in de News Service van de National Catholic Welfare Conference 
in Amerika en dat daarna in de wereldpers kwam. In dit inter-
view zette de bisschop zijn visie uiteen op de Amerikaanse en 
Nederlandse politiek, op de politiek in Indonesië en op de inter-
nationale katholieke hulporganisaties. 
De bisschop geeft aan het Nederlands koloniaal stelsel de 
schuld van de grote wantoestanden in het land op het gebied 
van het onderwijs. De Nederlandse overheid begunstigde enkele 
kleine groepen, zoals de Ambonezen, maar verwaarloosde het 
grootste volk van Indonesië: de Javanen. Er werden in het kolo-
niaal systeem alleen Javanen toegelaten tot het onderwijs, die 
later van nut zouden zijn in het bestuursapparaat van de kolo-
nialen. Daarom is er een volkomen verkeerde mentaliteit geko-
men onder de ambtenaren. Zij werden vervreemd van hun kui-
tuur. Maar 'God created us as a Javanese. We have to stay Ja-
vanese'. Maar de ambtenaren verstaan het volk niet meer. Zij 
zorgen alleen voor zichzelf. Hetzelfde geldt voor de funktionaris-
sen in dienst van de koöperaties: een beter leven van steeds meer 
ambtenaren. Het schoolsysteem produceert alleen witte-boord 
jobs. Wat Indonesië nodig heeft zijn lagere technische scholen, 
lagere landbouwscholen, lagere handelsscholen. 'It is because I 
proclaim these ideas freely and openly that some people call 
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e "Rama kommunis", "the communist bishop", but this has 
nothing to do with communism.' 
Hij beschuldigt de westerse kapitalistische landen ervan, dat zij 
alleen maar hulp willen geven uit egoïstische motieven. Nu het 
kommunisme in Indonesië sterker wordt, weigeren ze hulp te 
geven. Maar zij zien het kommunisme in Indonesië niet objektief. 
Er stemmen zoveel mensen op de kommunistische partij, omdat 
die vooruitgang belooft. 
Hij wijst er vervolgens op, dat de Parted Katolik ten onrechte 
in Indonesië in de oppositie is gegaan. In Indonesië kent men 
geen loyale oppositie zoals in het Westen. In Indonesië wordt 
oppositie gezien als een gevaar voor de staat. 'So it would be 
better to cooperate and to fight communism and other ennemies 
of the church inside the government. This course should give 
better results. What influence can Catholics have in the govern-
ment when they only abstain.' 
De bisschop voelt zich in de steek gelaten door de katholieken 
buiten Indonesië. 'Why is the voice of the 450 million Catholics 
of the world not heard on the question of the development of the 
Asia-Africa people. Why didn't the international Catholic orga-
nizations of intellectuels, the Pax Romana, ever take a stand in 
this matter? 
Let's learn from the communists. When one of them some-
where is in trouble, the international press is clamouring. But that 
thousands of Catholics were murdered or presecuted by the Reds 
in China is hardly known.' 
Voor de K.V.P. in Nederland heeft de bisschop geen enkel 
goed woord. Die is de schuld, dat de verhouding met Nederland 
zo verslechtert in verband met de kwestie West Irian. 'For many 
people here this fact is not understandable because they cannot 
distinguish between Catholic party and Catholic church.' Hij 
hoopt dat het politiek obstakel rond West Irian spoedig opgelost 
is, dan kan er weer ekonomische samenwerking komen. 
De bisschop blijft echter optimistisch over de toekomst van de 
katholieke kerk in Indonesië. 'If only we become 1000/o Catholic 
and 1000/o Indonesian'.47 
In de debatten in de Konstituante in 1959 over het voorstel van 
de regering om terug te keren naar de grondwet van 1945 vraagt 
de Portai Katolik om het mogelijk te maken amendementen op 
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deze grondwet in te dienen.4» De regering heeft dit afgewezen.4 
De Konstituante loopt vast op de onoverkomelijke moeilijkhede 
rond de vraag Pantja Sila-staat of Islamstaat. 
'Om de Pantja Sila als grondslag van de staat safe te stellen za 
de Parlai Katolik tenslotte als enig middel geen ander dan, da 
de president bij presidentieel dekreet de grondwet van 1945 zoi 
verklaren tot definitieve constitutie. Een voorstel in deze richtin 
werd gedaan samen met andere organisaties, die instemden met 
de Pantja Sila als grondslag voor de eenheidsstaat.'5*) 
Maar voor I. Kasimo blijft het optreden van de president 
moeilijk verteerbaar. Wanneer Sukarno in maart 1960 het ge-
kozen parlement naar huis heeft gestuurd om dit te vervangen 
door een gotong-rojong parlement, verlaat hij Indonesië voor een 
grote buitenlandse reis. Tijdens zijn afwezigheid nemen een aan-
tal politici in Djakarta het initiatief de president op een of andere 
wijze duidelijk te maken, dat de demokratie in het land gehand-
haafd moet blijven. Zij richten 24 maart de Liga Demokrasi op. 
In de maanden april-mei worden er afdelingen van de Liga 
Demokrasi opgericht op Djawa en andere eilanden. I. Kasimo 
was - als oudste - de woordvoerder van de Liga Demokrasi. Het 
leger sympathiseerde duidelijk met deze Liga Demokrasi en ne-
geerde het door de president vanuit het buitenland gegeven bevel 
om enkele leiders van de Liga te arresteren. Toen Sukarno 24 
juni in Djakarta terugkeerde, negeerde hij aanvankelijk de Liga 
Demokrasi en installeerde het gotong-rojong parlement. Kort 
daarop verbood hij de Liga DemokrasiM 
Kasimo moet het aan zijn persoonlijk prestige te danken heb-
ben gehad, dat hij niet van zijn vrijheid werd beroofd. Maar men 
oordeelde in de Portai Katolik, dat het beter was, dat I. Kasimo 
vice-voorzitter werd van de partij en voorlopig wat op de achter-
grond bleef. De Florinees F. Seda werd voorzitter.52 Later zou 
F. Seda nog minister van financiën worden onder Sukarno. 
Zowel de Portai Katolik als de bisschoppen hadden het na het 
wegzenden van het gekozen parlement noodzakelijk gevonden om 
nog eens duidelijk hun visie op de nieuwe politieke situatie uit-
een te zetten. Gelijktijdig komt er een verklaring uit van de cen-
trale kommissie van de bisschoppenkonferentie en van de Portai 
Katolik. In de verklaring van de Portai Katolik van 20 juni 1960 
wordt gewezen op de ondemokratische wijze, waarop het nieuwe 
parlement is samengesteld. Het grote aantal van 67 zetels voor 
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de kommunistische partij is volgens de Pariai Katolik onverteer-
baar. De Fartai Katolik heeft er echter geen bezwaar tegen, dat 
de leden van haar partij, die aangewezen zijn voor haar parle-
ment, ook inderdaad zitting nemen in het parlement 'totdat het 
duidelijk zou worden, dat de regering maatregelen gaat nemen 
ter verwezenlijking van een gotong-rojong kabinet'. Daarin zou-
den dan immers ook de kommunisten ministers krijgen. De 
Portai Katolik vraagt zo spoedig mogelijk verkiezingen te houden 
voor parlement en Volkskongres. 
In de verklaring van de bisschoppen wordt geen goed- of af-
keuring uitgesproken over de nieuwe staatsvorm. 'De kerk kan 
samenwerken met iedere staat mits de rechten van Godsgeloof en 
menselijkheid gewaarborgd zijn en de regering het volk niet leidt 
naar een materialistische en atheïstische maatschappij.' 
De bisschoppen beperken zich verder tot het geven van him 
goedkeuring aan de benoeming van twee door het staatshoofd 
aangewezen priesters53 tot lid van het gotong-rojong parlement 
'om naar best vermogen hun energie en wijsheid in te brengen in 
de besprekingen ter opbouw van een rechtvaardige en welvarende 
samenleving op basis van de Pantja Sila, waarin Godsgeloof en 
menselijkheid volledig gewaarborgd zijn'.54 
In januari 1961 behoort de Portai Katolik tot de eerste acht 
van de tien partijen, die worden erkend en mogen blijven bestaan 
omdat deze partij aan de gestelde voorwaarden voldoet.55 
In de dramatische dagen van het gewapend konflikt met Ne-
derland om West Irian sneuvelt in 1962 de katholiek Jos Sudar-
so, de tweede man van de Indonesische marine. Hij wordt uitge-
roepen tot 'nationale held'.56a 
De nieuwe voorzitter van de Portai Katolik begeeft zich kort 
daarop met goedkeuring van de Indonesische autoriteiten in het 
diepste geheim naar Nederland en bezweert de K.V.P. het z.g. 
Bunker-plan aan te nemen. 
De Nederlandse regering ondertekent de overeenkomst met 
Indonesië op 15 augustus 1962 in New York en 1 mei 1963 
wordt West Irian aan Indonesië overgedragen.seb 
Naar aanleiding van de overdracht van West Irian aan Indo-
nesië richten de bisschoppen van West Irian zich tot hun katho-
lieken in een herderlijk schrijven. Zij verklaren in navolging van 
de Indonesische bisschoppen de Pantja Sila als grondslag van de 
staat te erkennen. Zij wijzen de katholieken er op, 'dat de rege-
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ring van Indonesie onder leiding van haar president thans d 
wettige overheid is van dit land, en dat zij als zodanig door 
allen beschouwd en bejegend moet worden'. 
Zij spreken hun vertrouwen uit in de Indonesische regering e 
wijzen er op, dat deze regering oog moet hebben 'voor eigei 
karakter en eigen noden van dit land en volk.'57 
Op 22 juli 1963 overleed bisschop Soegijapranata in Steyl in 
Nederland op weg naar de tweede zitting van het Tweede Vati-
caans Concilie. Sukarno riep Uskup Agung Soegijapranata (Aarts-
bisschop S.) uit tot 'nationale held', liet zijn stoffelijk overschot 
naar Indonesië overbrengen voor een staatsbegrafenis, gaf een 
bedrag van 1.000.000 roepia's (ƒ 80.000,—) voor een grafmonu-
ment en liet de bisschoppelijke cappa magna een plaats geven 
in het Nationaal Museum.58 Bisschop Soegijapranata ligt begra-
ven op het helden-kerkhof bij Semarang. Tussen al de eenvoudige 
en allemaal dezelfde graven ligt op een afzonderlijke kleine heu-
vel het riante grafmonument van de katholieke bisschop. Op de 
marmeren grafzerk staat zijn levensloop gebeiteld en de ster van 
de Pantja Sila. In de vier zuilen van het monument zijn in ijzer-
smeedwerk de andere vier symbolen van de Pantja Sila uit-
gevoerd: een monument van zijn ideaal: '100 procent Indonesiër 
en 100 procent katholiek.'59 
In de zestiger jaren raken ook de katholieken in Indonesië 
steeds meer onder de ban van Sukarno. Het Sukamoïsme vierde 
hoogtij. Maar de katholieken hadden dan ook veel aan hem te 
danken. Alle Nederlanders was het leven in Indonesië onmogelijk 
gemaakt op het hoogtepunt van de krisis rond West Irian. De 
buitenlandse pastoors, broeders en zusters mochten blijven en 
bleven ook.60 Toen West Irian naar Indonesië overging, troffen 
de Indonesische ambtenaren daar buiten de Papua's ook buiten-
landse pastoors, broeders en zusters en zij mochten blijven, dank 
zij de persoonlijke bemiddeling van Sukamo.ei De katholieken 
deelden in een godsdienstvrijheid, die ongekend was onder het 
koloniaal stelsel vóór 1942. Maar het belangrijkste motief voor 
de steun aan Sukarno was de laatste jaren vooral, dat ook de 
katholieken er op vertrouwden, dat Sukamo de kommunistische 
partij in toom zou kunnen houden. Alleen de aartsbisschop van 
Djakarta, mgr. Djajasepoetro, stak zijn afkeer van Sukarno en 
diens steun aan de kommunistische partij niet onder stoelen of 
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anken. Maar hij behoorde tot de zeldzame uitzonderingen.62 
ok de redaktie van het door katholieken geleide kulturele tijd-
chrift Basis weerstond de president. Twee redaktieleden van 
asis (gevestigd in Jogjakarta) ondertekenden het 'Kulturele 
anifest', een beginselverklaring van vooraanstaande Indonesi-
che schrijvers en kunstenaars, waarin inmenging van politieke 
elangen in kulturele zaken werd afgewezen. Op het Schrijvers 
ongres in april 1964 in Djakarta gehouden was een redaktielid 
van Basis voorzitter van de ideologische sektie. Sukarno verbood 
onder druk van de P.K.I. op 8 mei 1964 het Kultureel Manifest. 
Kommunistische kranten eisten een verbod van het 'subversieve' 
tijdschrift Basis. Zo ver is het niet gekomen.63 
Maar over het algemeen bliezen de katholieken een stevige 
partij mee in de verheerlijking van Bung Karno. Hoezeer daarbij 
de vrees voor het kommunisme een rol speelde, bleek door de 
adhesiebetuigingen van de Pariai Katolik jegens de Baden Pen-
dukung Sukarnoïsme, vooral na het door Aidit uitgelokt Pantja 
Sila incident in oktober 1964.64 
In december 1964 behoort de Portai Katolik tot de tien er-
kende partijen, die de 'December 1964 verklaring' onderteken-
den, waardoor de Portai Katolik zich dus nog eens officieel 
schaart achter de politiek van Manipol, USDEK en NASAKOM. 
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Maar ondertussen waren er met name onder de katholieke intel-
lektuelen in Djakarta enkele groepen aktief geworden, die geen 
enkel vertrouwen meer hadden in een kommunisme binnen de 
NASAKOM. Zij vreesden, dat de P.K.I. spoedig over zou gaan 
tot een staatsgreep om haar eigenlijke idealen te realiseren. Er 
werd door hen een ondergronds werkend dokumentatie-centrum 
opgezet over alle gedragingen van politici en partijfunktionaris-
sen. Alleen hierdoor is het te verklaren, dat vanaf het begin na 
de coup van 30 september 1965 een groep katholieken een be-
langrijke rol speelde in Djakarta in de strijd tegen de P.K.I. en 
in de studentenbetogingen tegen Sukamo.6^ 
De bisschoppen van Indonesië verbleven tijdens de voor hen on-
verwachte gebeurtenissen van oktober 1965 in Rome, waar zij 
de laatste zitting van het Vaticaans Concilie bijwoonden. Van de 
gebeurtenissen in Indonesië begrepen zij ook niet meer dan wat 
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iedereen uit de pers moest opmaken en dat was niet veel. 
Wanneer de bisschoppen naar Indonesië zijn teruggekeerd, η 
enkele weken of maanden in hun bisdom zijn aangekomen en d 
situatie ter plaatse hebben verkend, komen zij van 15 tot 25 ok 
tober 1966 in Giri Sonta (Midden-Djawa) bijeen. 
Het was voor de bisschoppen duidelijk, - hoewel de situati 
in de archipel niet overal het zelfde was - dat de katholieke ker 
aan een totale vernietiging ontkomen was door het neerslaan va 
de coup. Terwijl Suharto steeds meer de sterke man in Indonesi 
werd, maar nog geen waarnemend president was, scharen d 
bisschoppen zich op deze konferentie in hun gezamenlijke ver 
klaring achter de Nieuwe Orde. Zij stellen zich ook achter d 
besluiten van het Volkskongres van 5 juli 1966 'waaruit de moed 
blijkt om alles wat niet in orde is te verbeteren en waarin wordt 
bewezen, dat de volksvertegenwoordigers vastbesloten zijn het 
sociaal-ekonomische leven van ons volk te verbeteren om zo te 
komen tot verwezenlijking van de nationale idealen van Indo­
nesië'. 
Zij wijzen de katholieken op hun plicht 'om iedere inspanning 
tot opbouw in het sociaal-ekonomische vlak aktief en positief te 
steunen, uit de bewuste overtuiging, dat wij onze dienst aan God 
moeten uitdrukken in onze liefde tot de medemens en in onze 
dienstbaarheid aan het algemeen belang.' De bisschoppen zijn 
bijzonder duidelijk in hun kritiek op twee van de grootste mis-
standen in Indonesië: het teveel aan ambtenaren en de kor-
ruptie: 'Omdat onze maatschappij reeds de wonden draagt, die 
geslagen zijn door feodalisme en kolonialisme, die zo lang ons 
volk hebben uitgezogen, daarom is het zeer nodig extra aandacht 
te besteden aan de ambtenarengroep. Tengevolge van allerlei 
faktoren o.a. onder druk van de grote werkloosheid en het feo-
dale verlangen om ambtenaar te worden, is het aantal ambtenaren 
veel te groot geworden waardoor een frustratie van werkkrachten 
is ontstaan. Veel werken niet en dit verlamt de werklust en ver-
oorzaakt korruptie. Vandaar is het niet alleen nodig onze amb-
tenaren te verlossen van deze feodale instelling, zodat ze een 
geest van dienstvaardigheid gaan krijgen; niet alleen is het nodig 
hun bekwaamheid op te voeren, zodat ze op alle gebieden vlot 
hun diensten kunnen aanbieden, maar het is ook nodig, dat het 
aantal ambtenaren wordt ingekrompen en dat zij worden afge-
voerd naar andere gebieden, waar zij kunnen werken in de op-
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ouw van de maatschappij, vooral in de produktie-sektor'. 
Alle groepen in de bevolking zullen moeten samenwerken om 
et Indonesisch Pantja Sila socialisme te realiseren'. 
'Er zijn politieke en andere organisaties, die meer belang hech-
en aan hun "politiek" dan aan het sociaal-ekonomische leven 
an hun leden. Er is een ongezonde situatie in de staatsbedrijven. 
г heerst praktijk van steekgelden, korruptie en de werklust en 
rbeidsvreugde is zeer ver gedaald. Er heerst een ontstellende 
ureaukratie. Men ziet het overdadige luxueuse leven van dege-
en, die zich als leiders beschouwen, maar die in werkelijkheid 
ich niet bekommeren om het lot van het volk en alleen maar 
denken aan eigenbelang.' 
Hoewel de bisschoppen zich in deze brief één maal bijzonder 
tot de katholieken richten, staat er toch boven de brief 'Tot allen, 
die verlangen naar een rechtvaardige en welvarende maatschap-
pij, zowel in het materiële als in het geestelijke, in alle streken 
van ons vaderland.'67 
Diezelfde gerichtheid op de hele bevolking treffen wij ook weer 
in een brief van kardinaal Darmojuwana, waarin hij zich met o.a. 
een oproep tot reïntegratie van de politieke gevangenen in de 
maatschappij richt tot heel het Indonesische volk op de dag, 
dat het vijf-jarenplan begon, 1 april 1969. Deze brief nemen wij 
als bijlage III in dit boek op. 
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V De inzet van de 
katholieken voor 
de sociaal-ekonomische 
opbouw van Indonesië 
1. DE PANTJA SILA ORGANISATIES, SOCIAAL-EKONOMISCHE PRO 
JEKTEN 
Reeds vóór 1942 kenden de katholieke Javanen in de Pusar 
Katolika Wandawa him sociale organisatie. Begin 1940 stonde 
er in Midden-Djawa 34 plaatselijke afdelingen van de P.K.W. 
met pastoor Soegijapranata als geestelijk adviseur.ι 
Na de tweede wereldoorlog werd in 1946 in Makassar opge­
richt: De Verenigde Katholieke Organisaties. Hiermee werd be­
oogd een eenheid te brengen onder de katholieken ongeacht ras 
en stand. Men wilde met deze vereniging de kern vormen voor 
akties van katholieken op staatkundig, sociaal en kultureel ter­
rein.2 
In Djakarta verenigden de katholieke Indonesiërs zich in de 
Persatuan Sosial Katolik Indonesia.^ 
In 1949 werd in Bandung opgericht de Perserikatan Katolik. 
Deze katholieke bond stelde zich tot doel samenbundeling en 
samenwerking van alle bestaande katholieke verenigingen in 
Bandung.4 
Van een goed opgezet organisatieleven kon uiteraard eerst 
sprake zijn na de souvereiniteitsoverdracht. Op het reeds genoem-
de Konggres Umat Katolik Seluruh Indonesia van 7 tot 12 de-
cember 1949 in Jogjakarta werden enkele principiële beslissingen 
genomen ten aanzien van de katholieke sociale organisaties: 
Er moet een orgaan opgericht worden voor de arbeiders, dat 
tot taak krijgt: 
'a. het koördineren van de afzonderlijke, katholieke arbeiders-
organisaties. 
b. de behartiging van de geestelijke en stoffelijke belangen van 
de katholieke arbeiders in het algemeen. 
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het regelen van het tempo, de strategie en de vorm van orga-
nisatie van de katholieke arbeidersbeweging. 
De scholing van het kader der katholieke arbeiders.'5 
Op dit kongres is de aandacht nog duidelijk eksklusief op de 
atholieke arbeiders gericht. 
Vijf jaren later komt hierin verandering. Op 19 juni 1954 
ordt door katholieke leken in Semarang een boerenbond en een 
rbeidersvereniging opgericht, die als ideologische basis neemt de 
antja Sila. 
Het doel van deze Pantja Sila-organisaties is: op basis van de 
antja Sila de sociale leer van de katholieke kerk - neergelegd in 
e sociale encyklieken - konkreet gestalte te geven in Indonesië: 
de vijf princiepen van de Indonesische staat, maar dan opgevat 
olgens de sociale leer van de kerk: Geloof in één God, mens-
aardigheid, nationaal denken en voelen, democratie en sociale 
rechtvaardigheid. Dat de Pantja Sila, die de geest van het Indo-
nesische volk zo goed weergeeft, een zeer vruchtbare bodem is 
voor de sociale leer van de kerk, is duidelijk uit de bewoor-
dingen zelf. Het is een uiterst geschikte weg om de sociale leer 
van de kerk door het volk te doen aanvaarden als iets van het 
volk zelf.'e 
Van de Pantja Sila-organisaties kan iedereen lid worden, die 
geen kommunist is. 
Als algemeen konkreet doel wordt gesteld: 'Het volk moet 
beschermd worden tegen uitbuiting maar ook opgevoed worden 
tot economische volwassenheid."' 
Wanneer dan van 27 tot 30 december 1954 het tweede Kong-
gres Umat Katolik Seluruh Indonesia wordt gehouden in Sema-
rang, waarop vertegenwoordigers van de katholieke kerk uit heel 
Indonesië bijeen zijn, wordt de opzet van de Pantja Sila organi-
satie van Semarang in beginsel voor heel Indonesië overgeno-
men, β 
Op het kongres van de katholieke organisaties in Djakarta in 
april 1957 wordt een federatie van Pantja Sila organisaties opge­
richt met als zetel Djakarta. De Pantja Sila organisaties hadden 
in 1958 reeds 25.000 leden, waarvan 80% niet-katholieken.» 
In 1967 waren bij de Pantja Sila-organisaties aangesloten. 
De Pantja Sila Boerenbond, opgericht in 1958, met bijna 
l.OOO.OOOIeden. 
De Pantja Sila Arbeidersbeweging, opgericht in juni 1954, met 
413 
300.000 leden verdeeld over een aantal zelfstandig werken 
organisaties van fabrieksarbeiders, landarbeiders, hotelpersonee 
arbeiders in overheidsdienst en arbeiders in dienst van onde 
nemingen (plantages). 
De Pantja Sila Vissersorganisatie, opgericht in juni 1964, m 
25.000 ledendo 
De Pantja Sila vissersorganisaties helpen met het opzetten va 
koöperaties en met krediet verlenen voor de aanschaf van vis 
netten en boten voor de vissers. 
De Pantja Sila Boerenbond helpt met het organiseren van ruil 
verkavelingsprojekten, community development projects en koö 
peraties. Dit alles wordt zo veel mogelijk geïntegreerd in bestaand 
gotong-rojong verband. De Pantja Sila Boerenbond heeft een 
afzonderlijke sektie voor vrouwen. Door deze sektie worden kur-
sussen georganiseerd voor de meisjes in de desa's om hun kennis 
en vaardigheid bij te brengen m.b.t. hygiëne, babyverzorging, 
spinnen en weven en planning bij het besteden van huishoudgeld. 
De Pantja Sila Arbeidersorganisaties heeft als belangrijkste 
taak goede arbeidskontrakten af te sluiten, er op toe te zien, dat 
deze nageleefd worden en bij voorkomende konflikten te be-
middelen, n 
Wij beschikken niet over veel cijfers m.b.t. de verhouding van 
katholieke en niet-katholieke leden van deze Pantja Sila-organi-
saties. Alleen van de stad Malang weten wij, dat daar van de 
3.000 leden van de Pantja Sila Arbeidersorganisatie nog geen 
100 leden katholiek zijn. In het bisdom Bandung geldt dit even-
eens. In de stad Bandung zijn 3 van de 8 bestuursleden van de 
Pantja Sila Arbeidersorganisatie niet katholiek.12 
Voorwaarde voor het lidmaatschap is nog steeds: aanvaarden 
van de Pantja Sila en de sociale leer van de encyclieken, vooral 
die van Mater et Magistra en Populorum Progressio. 
Van de boerenorganisaties zijn de meeste leden afkomstig van 
het overwegend katholieke Flores. Grote groepen leden wonen 
in de Minahasa, in de Bataklanden en Midden-Djawa. 
Van de vissersorganisaties wonen de meeste leden op de 
eilanden Banka, Belitung en Riau Archipel. 
De arbeidersorganisaties hebben hun meeste leden in de grote 
steden van Djawa. In de grootste industriestad van Indonesië, 
Surabaja, is de Pantja Sila Arbeidersorganisatie een van de groot-
ste en invloedrijkste van de stad.13 
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De Pantja Sila organisaties zijn door de regering erkend, maar 
ntvangen geen subsidie. Deze erkenning is echter van groot bé-
ng voor het ontvangen van allerlei faciliteiten.1* 
e Pantja Sila-organisaties zijn vanaf de oprichting gesteund 
oor de Indonesische bisschoppen. De grote stimulator voor de 
pzet van de Pantja Sila-organisaties was bisschop Soegijapranata. 
ρ de bisschoppenkonferentie van 25 oktober-2 november 1955 
erd hij voorzitter van de sociale kommissie van de Indonesische 
isschoppen.15 
Deze sociale kommissie heeft als algemeen secretariaat het 
iro Sosial in Semarang. Van dit Biro Sosial gaan allerlei initia-
ieven uit op sociaal-ekonomisch terrein. Door het Biro Sosial 
orden o.a. adviezen gegeven aan de Pantja Sila-organisaties, 
ublikaties verzorgd over sociaal-ekonomische problemen en se-
inars georganiseerd.16 
In 1966 hadden 28 van de 31 bisdommen in Indonesië een 
'social delegate'. Deze heeft tot taak het werk van de verschil-
lende Pantja Sila-organisaties te koördineren. Hij moet stimu-
leren, dat er in het onderwijs vanaf de lagere school t/m univer-
siteiten aandacht besteed wordt aan de sociaal-ekonomische pro-
blemen van het land. Op deze wijze moet hij meewerken aan 
het bestrijden van de feodale mentaliteit bij de Indonesische jeugd 
om via het onderwijs een 'witte boord baantje' te bereiken. De-
zelfde opdracht moet hij vervullen via de jeugdorganisaties. Ver-
der moet hij kontakt leggen met andere organisaties en regerings-
instanties om na te gaan of er samenwerking mogelijk is.17 
De Pantja Sila-organisaties zijn in beginsel bereid om samen te 
werken met elke andere organisatie of instantie. De enige kondi-
tie, die daarbij gemaakt wordt is, dat de Pantja Sila-organisaties 
niet in de politiek betrokken worden. De Pantja Sila-organisaties 
staan dan ook los van de Parlai Katolik. Dit is een unieke situatie 
In Indonesië, waar immers alle politieke partijen de kern zijn van 
een z.g. 'aliran', waaronder ook vakbonden vallen.^ 
Naast de Pantja Sila-organisaties zijn er nog allerlei projekten, 
die onafhankelijk of in samenwerking met een van de Pantja Sila-
organisaties, onder leiding staan van katholieken. Wij kunnen 
deze uiteraard niet allemaal uitvoerig bespreken. Wij volstaan 
met een summier overzicht.19 
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Een christelijk getuigenis van bekommerd zijn om de noden va 
de mensen, wordt de laatste jaren gegeven door pastoors e 
medehelpers, die in de gevangenissen de politieke gevangenen be 
zoeken. Zij helpen deze gevangenen door het organiseren va 
voedseldistributies en door het pleiten bij regeringsautoriteite 
voor reïntegratie van deze gevangenen in de maatschappij.20 Oo 
in de brief van kardinaal Darmojuwana van 1 april 1969 word 
gevraagd aan de regering om de politieke gevangenen een nieuw 
kans te geven en hen in te schakelen in de opbouw van he 
land.21 
Van andere sociaal-ekonomische projekten moet allereerst ge-
noemd worden het gigantische Flores-Timor-plan. Na twee jaren 
van voorbereidingen en planning wordt sinds 1965 fase na fase 
hiervan gerealiseerd. Met het Flores-Timor-plan wordt beoogd 
de bevolking van Flores en Timor selfsupporting te maken voor 
verdere sociaal-ekonomische vooruitgang. In het Flores-Timor-
plan werken samen: buitenlandse instanties, de gouverneur van 
Oost Nusa Tenggara, distriktshoofden en door de katholieke 
kerk ter beschikking gestelde deskundigen, pastoors en leken. In 
het kader van het Flores-Timor-plan maken 240 Florinezen en 
Timorezen hogere studies in allerlei vakken op Djawa, in de 
Philippijnen en Duitsland.22 
In Semarang worden door de Jajasan Sosial Soegijapranata23 
vier kampongs gebouwd in de buurt van deze stad voor de zwer-
vers, die onder bruggen en op de pleinen worden verzameld. Een 
kampong van 78 huisjes en een van 158 huisjes zijn klaar. Met 
twee kampongs is men begonnen. Ook in Jogjakarta en Medan 
worden vele tientallen zwervers aan een huis geholpen. 
Door de Jajasan Sosial Soegijapranata worden in samenwer-
king met regeringsinstanties en de direktie van rubberondeme-
mingen in Zuid-Kalimantan transmigraties van zwervers geor-
ganiseerd van Midden-Djawa naar Zuid-Kalimantan.24 
In Indonesië worden door katholieken 88 ziekenhuizen geleid, 
die een kapaciteit hebben van 6.671 bedden.25 Daarenboven 
wordt medische hulp verstrekt in 258 polyklinieken. In deze poly-
klinieken werd van juni 1966 tot juni 1967 in totaal 3.372.718 
maal aan een patiënt hulp verleend.26 
In Sungaillat (Banka) is een sanatorium. Er is een verpleegin-
richting voor melaatsen in Bagansiapiapi (Oostkust Sumatera), in 
Singkawang (Westkust Kalimantan), Langgur (Kai Archipel) en 
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ewoleba (Lomblem bij Flores). Er is een opvangcentrum voor 
ewezen melaatsen in Tangerang (bij Djakarta), waar zij een vak 
unnen leren en zich zo klaar kunnen maken voor reïntegratie 
η de maatschappij. 
In Madiun is een instituut voor geestelijk gehandicapte kin­
deren. Er zijn 77 weeshuizen met 4.706 kinderen^, twee insti­
tuten voor dove kinderen in Wonosobo (Midden-Djawa) en 1 in 
Medan. In Medan is ook een instituut voor blinde kinderen. Het 
aantal huishoudscholen en scholen voor het leren van een vak 
(timmerman, électricien, smid, schilder e.a.) is samen 148.28 In 
Bogor is een school voor opleiding tot grafikus. In Bogor is ook 
een opvangcentrum voor bedelaars, die een vak geleerd wordt 
of die aan werk geholpen worden. 
In Lenteng Agung (bij Djakarta) ligt 'Desa Putera', 'Jongens-
dorp', waar 120 moeilijk opvoedbare kinderen uit Djakarta wo-
nen. Aan dit dorp zijn verbonden een boerderij, drukkerij en 
lagere scholen, die ook door kinderen uit de omgeving bezocht 
worden. 
Er is een landbouwschool in Boawae (Flores), Salatiga (Mid-
den-Djawa), Pasir Nangka (West-Djawa), Kabandjahe (Karo-
Bataklanden) en Makassar, een weverij in Waerana (Flores), 
Lenkoadjang (Flores), Djopu (Flores) en in Вага (Midden-Dja­
wa) en een rijstpellerij in Sorkam (bij Sibolga). 
Op het eiland Muna is een transmigratie gerealiseerd van 100 
gezinnen van het onvruchtbare hoog gelegen Lolibu naar de 
vruchtbare vlakte rond Lakapera. Hiervoor was nodig, dat tege-
lijk de malaria in die vlakte bestreden werd. In Midden-Sulawesi 
vindt een transmigratie plaats van 200 gezinnen uit Tana Toradja 
naar het oostelijk gelegen Muktisari. 
In de Lampongs worden bruggetjes gebouwd en heeft men 
veel boeren er toe weten te brengen bepaalde kalkstoffen van de 
rotsen als mest op de rijstvelden te gebruiken. In Tanahdjawa (bij 
Pematangsiantar), Tanaza (Flores) en bij Genteng (Midden-Dja­
wa) is een stuwdam gebouwd. 
Minder spektakulair voor een buitenstaander, maar binnen de 
eeuwenoude traditie van de Daya's niet minder dan een sociale 
revolutie, is het feit, dat men heeft weten te bereiken dat veel 
stammen van de Daya's zijn overgegaan naar de ééngezinswo-
ningen in plaats van de z.g. langhuizen, waarin 10 tot 40 gezinnen 
bij elkaar wonen en er van een individuele vrijheid en van een 
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eigen gezinsleven van ouders met kinderen niets terecht komt. D 
opgroeiende generatie weigert nog langer - zeker wanneer zi 
enige vorm van onderwijs hebben genoten - om ook na hui 
huwelijk altijd in denken en handelen precies alles te volgen 
wat de ouders of grootouders volgens de adat voorschrijven. Ее 
zelfde sociale revolutie van overgang van woningen voor meer 
dere gezinnen naar ééngezinswoningen heeft men weten te be 
reiken in b.v. West-Flores. 
Voor al deze projekten geldt, dat de katholieke organisatoren 
zich er op instellen, dat deze projekten aan zo veel mogelijk 
mensen ten goede komen. Er wordt daarbij in beginsel niet op 
de godsdienst gelet, maar alleen op die faktoren welke er toe 
kunnen bijdragen, dat het projekt voor zo veel mogelijk mensen 
tot voordeel strekt. 
2 . HERORIËNTATIE IN HET ONDERWIJSSYSTEEM EN IN DE OP-
LEIDING VAN BROEDERS, ZUSTERS, PASTOORS EN KATECHISTEN 
Het moge vreemd lijken, maar een van de grootste problemen van 
Indonesië is een teveel aan onderwijsinstellingen. 
In de koloniale tijd was het volgen van onderwijs het middel 
bij uitstek om op de ambtelijke hiërarchische ladder een plaats 
te veroveren. Door het volgen van onderwijs konden de Indo-
nesiërs een 'witte boord baantje' bereiken, zij het nog op de 
laagste trappen van de hiërarchische ladder.29 
Dit status zoeken in de bureaukratie - in overheidsdienst of in 
de administratie van ondernemingen en organisaties - werd na 
1945 bovendien nog sterker dan voorheen verweven met de van 
ouds geldende feodale verhoudingen in de samenleving. 
Het betreft hier - en in sterke mate onder de zo mystiek inge-
stelde Javanen - niet een verschijnsel, dat zich alleen historisch 
en sociologisch laat verklaren. Hier hangt immers mee samen een 
kosmologische en magisch-mystieke beleving van status. Wie dit 
over het hoofd ziet, kan de eigenlijke betekenis van het probleem 
onmogelijk op haar juiste waarde schatten.so Een bankwerker, 
timmerman, boer staan kosmisch-mystisch lager in status dan 
een niets uitvoerende ambtenaar achter een typemachine. En al 
betekenen de bankwerker, timmerman en boer meer voor de 
vooruitgang van Indonesië, toch hopen deze, dat hun zoon ook 
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ens achter een typemachine komt te zitten en bevelen uitdeelt 
an anderen. Zij zij bereid daarvoor grote financiële offers te 
rengen. 
Liever dan letterlijk de hand aan de ploeg te slaan, verwacht 
en de welvaart van een messias-vorst, een Rata Adii. Door de 
tijl van leven en regeren van Sukarno is deze kultuurtrek op een 
oor de twintigste eeuw onverantwoorde wijze geaccentueerd. 
In deze magisch-mystieke levenssfeer wordt eten en drinken 
η dus ook het zich inspannen voor ekonomisch-sociale vooruit-
ang heel anders gewaardeerd dan in een westerse materialisti­
che samenleving. Hier staan twee uitersten tegenover elkaar. 
Cl. Geertz geeft een frappant voorbeeld n.a.v. een enquête, 
die hij heeft gehouden op een middelbare school met 150 leer-
lingen uit pry'fl/ï-kringen. Hij vroeg de studenten om de volgende 
zin aan te vullen: 'A man who doesn't eat much.. . ' De ant-
woorden waren: ' . . . that is very good', ' . . . is a man whose reli-
gious discipUne is very great', ' . . . his health will be good', ' . . . is 
disciplined religiously', ' . . . is a man who will be an expert in 
meditation', ' . . . will be clever', ' . . . will usually also stay awake 
all night', ' . . . will have a clear mind', '. . . will do good actions', 
' . . . quickly rich', ' . . . that is called religious discipline in order 
that may be reached', ' . . . must be clever', ' . . . pleasant', ' . . . yes, 
he will be strong'. 
Op zijn vraag om de zin 'A man who eats too much . . . ' aan 
te vullen, kreeg hij antwoorden als: ' . . . will not be able to think 
easily', ' . . . will become stupid', ' . . . will be unable to think', 
' . . . . his actions will not be bound, he will be unable to think', 
' . . . must be stupid'. 
CI. Geertz wijst er op, dat men op zulke vragen in de Verenig-
de Staten antwoorden zou krijgen over allerlei ziekten, kwalen en 
gebrek aan bepaalde vitaminen. Bij een miljoen tests in de Ver-
enigde Staten zou volgens hem geen van deze 'Javaanse antwoor-
den' worden gegeven.31 
Het is tegen deze achtergrond te begrijpen, dat het onderwijs 
enerzijds wel een zegen is geworden voor Indonesië, waar in het 
hele land in dezelfde taal onderwijs gegeven wordt, maar ander-
zijds kan men ook terecht opmerken: 'Het onderwijs in Indo-
nesië: een nationale ramp.'32 
Er zijn in Indonesië te veel middelbare scholen en universi-
teiten. De carriere, waarvan een jongen in Indonesië droomt is: 
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Door J. Adisubratu; (pemerintaa: regering) overgenomen uit Kompas van 
8 juli 1967. 
na de lagere school naar de lagere middelbare school (S.M.P.) 
daarna naar de hogere middelbare school (S.M.A.) en dan naar 
de universiteit, statussymbool bij uitstek. Indonesië is dan ook 
met 412 universiteiten en akademische instituten 'wereldrecord-
houder universiteiten en academische instituten'.33 
Een gevolg is een teveel personeel op alle kantoren, grote on-
tevredenheid onder veel gefrustreerde semi-intellektuelen en 
enorme kormptie. Tegelijk is er een ontstellend tekort aan ge-
schoolde krachten in de technische en landbouwkundige sektor. 
Wij zagen reeds, dat bisschop Soegijapranata en de bisschoppen 
van Indonesië in hun gezamenlijke verklaring van oktober 1966 
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ewezen hebben op deze grote kwaal in de Indonesische samen-
eving: feodalisme van de ambtenaren en een schoolsysteem, dat 
alleen maar ambtenaren en status-zoekers opleidt met als gevolg: 
geen volwaardige plaats in de maatschappij voor afgestudeerden, 
overvolle kantoren, grote ontevredenheid en korruptie. 
Het niet afgestemd zijn van het schoolsysteem op de eigenlijke 
problemen van Indonesië geldt ook voor de scholen, die o.l.v. 
katholieken staan. Vooral de oprichting van middelbare scholen 
is vaak uit de hand gelopen. 
Zo wilde men bv. voor de katholieken op Flores volstaan met 
één goed geoutilleerde, de in 1953 opgerichte hogere middelbare 
school (S.M.A.) in Ende. Nu is er echter in Ende een S.M.A. 
voor jongens en meisjes, een SM.A. in Maumere, een door een 
kopraondememing opgerichte S.M.A. in Waewerang (Adonare) 
en een SM.A. in Ruteng. Het aantal SM.P.'s is hier al gestegen 
tot 46. 
De hogere waardering bij de bevolking van de SM-ASs als 
wegen, waarlangs men in de bureaukratie en op universiteiten kan 
komen, had op Flores - evenals elders in Indonesië - een ver-
mindering van belangstelling voor kweekscholen en voor het be-
roep van onderwijzer tot gevolg. Van dit laatste is overigens ook 
de slechte salariëring van het onderwijzend personeel een oor-
zaak. Een te veel aan afgestudeerden van middelbare scholen, die 
geen plaats konden vinden in de bureaukratie of universiteit is 
een van de grote problemen op Flores. 34 
Het is daarom van een niet te onderschatten betekenis, dat er 
onder de katholieken in Indonesië een heroriëntatie begint te 
komen in zake de plaats van de normale lagere scholen, maar 
vooral in zake de plaats van de middelbare scholen, binnen de 
totaliteit van de Indonesische samenleving.35 
In 1967 beheerden de verschillende katholieke schoolvereni-
gingen in Indonesië 2.698 lagere scholen met 476.367 leerlingen, 
505 lagere middelbare scholen met 100.436 leerlingen en 127 ho-
gere middelbare scholen met 34.259 leerlingen.36 
Een experiment in de nieuwe geest vond plaats in de tussen 
de Borobudur en Muntilan gelegen desa Promosan. De Javaanse 
pastoor van Promosan richtte hier enkele jaren geleden een 
lagere middelbare school (S.M.P.) op. De desabewoners hadden 
er herhaaldelijk om gevraagd. Een S.M.P. zou het prestige van de 
desa danig vergroten. De pastoor van Promosan richtte echter 
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in plaats van een drie-jarige S.M.P. een іег-jarige S.M.P. op. I 
vier jaren werd het normale schoolprogramma van de drie-jarig 
S.M.P. afgewerkt. Bovendien werden in de resterende tijd d 
sociaal-ekonomische problemen van Indonesië en Midden-Djaw 
behandeld. Het eerste sukses van deze opleiding was, dat d 
ouders van de leerlingen met grote interesse de opleiding volgden 
Zij merkten nl., dat dit systeem hun kinderen niet van hen ver 
vreemdde. De kinderen hadden juist veel belangstelling voo 
de dagelijkse problemen, waarmee de ouders zelf worstelden. N 
beëindiging van de eerste vier-jarige opleiding slaagden alle leer-
lingen, waarmee men begonnen was, voor het eindexamen van 
de S.M.P. Geen van de afgestudeerden ging naar een S.M.A., 
maar allen kozen voor een sociaal beroep: onderwijzer, verpleeg-
ster e.a., waar een groot gebrek aan is.37 
Naar aanleiding van dit geslaagde experiment en gestimuleerd 
door de verklaring van de bisschoppen van oktober 1966 werd 
er in 1967-1968 een enquête gehouden op een aantal katholieke 
scholen in Midden-Djawa en Djakarta. Uit de 245 goed inge-
vulde enquêtes bleek, dat op 190 scholen hiervan geen aandacht 
besteed werd aan de sociaal-ekonomische problemen van Indo-
nesië, terwijl er op 55 scholen wel aandacht aan werd besteed.3» 
Over de konklusies, die men n.a.v. deze enquêtes getrokken 
heeft voor een te voeren beleid op de katholieke scholen, is ons 
nog niets bekend. Maar men moet wel bedenken, dat elke wijzi-
ging in het bestaande schoolsysteem slechts kan worden aange-
bracht in overeenstemming met de regeringsautoriteiten. De rege-
ring heeft reeds grote belangstelling getoond, o.a. voor het experi-
ment in Promosan. 
Naast pogingen om te komen tot een heroriëntatie van het nor-
male onderwijsstelsel, heeft er een heroriëntatie plaats gevonden 
in de opleiding van zusters, broeders en pastoors. De laatste jaren 
worden er voor meisjes en jongens, die in opleiding zijn voor 
zuster, broeder of pastoor kursussen gehouden over de sociaal-
ekonomische problemen van het land. Tijdens de opleiding wordt 
iedereen verplicht een tijd te werken aan een sociaal-projekt. Zo 
bouwen de theologiestudenten van een groot seminarie in Jogja-
karta huizen voor de zwervers in deze stad en zij zoeken voor de 
kinderen, die in deze stad verloren lopen omdat hun ouders als 
'kommunisten' in 1965 vermoord zijn, een nieuw tehuis. 'Wij 
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moeten voorkomen, dat de toekomstige pastoors zich onzeker 
voelen, zich mentaal van de maatschappij afsluiten en louter 
binnen-kerkelijke mensen worden. Zij moeten psychisch gehard 
worden, zodat zij ondanks alle ellende zelf evenwichtige en rus-
tige leiders zullen blijven, die blijven werken aan de opbouw van 
de gemeenschap.'39 
Ook onder de zusters-religieuzen begint in deze een grote om-
mekeer te komen. Niet alleen wordt er bij de opleiding van nieu-
we zusters steeds meer aandacht besteed aan de grote funda-
mentele problemen van het land, maar ook onder de sinds jaar 
en dag binnen de kloostermuren levende zusters trekken er steeds 
meer op uit naar de kampongs in de steden en de desa's. Zij 
geven kursussen aan vrouwen over hygiëne, babyverzorging, ko-
ken, naaien, enz. Dit werken in kampongs en desa's was voor 
menige kongregatie tot voor enkele jaren ondenkbaar. 
Een zelfde heroriëntatie begint algemeen op gang te komen 
onder de broeders. Enkele kongregaties onder hen hebben altijd 
al broeders ter beschikking gesteld van sociaal-ekonomische Pro-
jekten. 
Duidelijker dan in een welvarend land in het westen ligt voor 
de broeders en zusters in Indonesië de taak om naar de oor-
spronkelijke doelstelling van de stichters van hun kongregaties 
terug te keren. Hiermee is geenszins beweerd, dat het geven van 
onderwijs - maar dan ingebouwd in de typische Indonesische 
situatie -overbodig is, integendeel.4o 
Tenslotte willen wij nog een korte uiteenzetting geven van de 
opleiding van beroepskatechisten. Er zijn in Indonesië thans vier 
opleidingscentra voor katechisten, die na hun opleiding als full-
timer in dienst van een pastoor of bisschop komen. Deze centra 
zijn gevestigd in Ruteng (Flores), Madiun, Jogjakarta en Djakarta. 
In Ruteng is driemaal een kursus van twee jaar gegeven als 
voortgezette vorming voor onderwijzers. In 1968 is men hier be-
gonnen met een drie-jarige kursus. In Ruteng onderhoudt de staf 
nauw kontakt met de katechetische centra op Djawa.*! Het op-
leidingscentrum voor beroepskatechisten in Djakarta is eerst in 
1968 opgericht. Er wordt bij de verdere uitbouw van dit centrum 
nauw samengewerkt met het katechetisch instituut in Jogjakarta. 
Het in 1959 in Madiun opgerichte katechetisch instituut is vanaf 
1960 juridisch als fakulteit verbonden aan de Universitas Katolik 
in Surabaja. 
423 
Het katechetisch instituut in Madiun en het in 1960 opgericht 
katechetisch instituut in Jogjakarta zijn door de regering erkend. 
Beide instituten zijn bevoegd na drie jaren de titel B.A. (Bachelor 
of Arts) te verlenen.42 
In 1967 had het katechetisch instituut in Madiun 100 en het 
katechetisch instituut in Jogjakarta 105 studenten. Deze studen-
ten zijn broeders, zusters en leken, die voor eindexamen hogere 
middelbare school zijn geslaagd. 
Zowel in Madiun als Jogjakarta bestaat de opleiding uit kol-
leges over liturgie, bijbelexegese, dogmatiek, sociologie, psycho-
logie, pedagogiek en community development. Tijdens de oplei-
ding wordt er veel aandacht besteed aan persoonlijkheidsvor-
ming, zodat de afgestudeerden zelfstandig werkende medewerkers 
van een pastoor kunnen worden of als godsdienstleraar aan een 
middelbare school kunnen worden verbonden. De kursisten moe-
ten leren zelfstandig liturgische diensten samen te stellen en daar-
in voorgaan. 
Tijdens de opleiding moeten de kursisten ook praktijk doen in 
de kampongs van de steden en in de desa's in de omgeving. Voor-
al in de community development projekten moeten de katechisten 
zich open stellen voor de sociaal-ekonomische verheffing van ka-
tholieken én niet-katholieken. 
Als voorbeeld geven wij een geslaagd community development 
projekt, dat o.l.v. enkele katechisten van Madiun in een desa 
bij Genteng gerealiseerd is.43 Deze desa heeft 5.000 inwoners 
(abangan) waarvan er 75 katholiek zijn. Bij deze desa horen 600 
ha. grond. De Lurah (dorpshoofd) en de dorpsraad (niet-katho-
lieken) gaven hun volledige medewerking aan het door de kate-
chisten opgezette onderzoek naar de godsdienst-sociologische en 
ekonomische situatie in hun desa. 
Na het verzamelen van gegevens en het analyseren hiervan 
werden de volgende konkrete resultaten bereikt: 
a. Er worden nu betere rijstsoorten geplant. 
b. Er wordt een betere methode van rijstaanplant toegepast. 
с Er is nu ook een lagere school en een lagere middelbare 
school (S.M.P.), terwijl er een kweekschool is opgericht, 
waarvan de leerlingen in de desa blijven wonen, zodat zij niet 
van hun omgeving vervreemden. 
d. Er is een koöperatie opgericht, die rijst verzamelt in de oogst-
tijd en deze uitdeelt in de laatste maanden voor de nieuwe 
oogst. 
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Naast de inzet van de katechisten is de belangrijkste faktor, 
aardoor dit community development projekt een succes werd, 
et feit, dat de lurah en zijn raad de kas goed wisten te beheren. 
Zowel het katechetisch instituut in Madiun als in Jogjakarta 
ebben een zodanig uitgebreid programma, dat beide instituten 
г naar streven tot een volledige uitgebouwde zes-jarige opleiding 
e komen, die wordt afgesloten met een doktoraal examen." 
3. RADIO, Т. ., PERS, KUNSTENAARS, LETTERKON­
DIGEN 
Wanneer wij hier enkele opmerkingen maken over de rol van de 
katholieken in de publiciteitsmedia in Indonesië, dan beperken 
wij ons tot de aktiviteiten van katholieken, waarmee zij zich rich-
ten op Indonesië als geheel. Wij laten de binnenkerkelijke pers 
hier buiten beschouwing.45 
Sanggar Prathivi 
Sanggar Prathivi betekent: 'geïnteresseerden in radio en T.V.' 
Sanggar Prathivi is de naam van een team katholieke leken in 
Djakarta, die radio en T.V. programma's verzorgen. 
Sanggar Prathivi is in 1966 gestart met het maken van pro-
gramma's in een eigen studio. Maar men heeft bewust geen eigen 
katholieke radio-omroep opgericht. 
De 14 radioprogramma's per week, die door Sanggar Prathivi 
worden gemaakt, worden doorgegeven aan de nationale Radio 
Republik Indonesia en aan amateurzendstations. De vier T.V. 
programma's per maand, die door de Sanggar Prathivi worden 
gemaakt, gaan naar de nationale T.V. studio in Djakarta.46 in 
Djakarta en omgeving zijn de Sanggar Frö/Aivi'-programma's 57 
maal per week in de lucht. Veel van deze programma's worden 
bovendien verzonden naar alle grote steden op Djawa, Sumatera, 
Kalimantan en Sulawesi, maar ook naar Timor en West Irian, 
waar deze programma's door de regionale omroepen uitgezonden 
worden. 
De Sanggar Prai/z/vi-programma's bestaan uit een gedramati-
seerde preek en verder uit programma's over pedagogische en 
sociaal-ekonomische problemen, zoals anti-korruptieprogram-
ma's. Men wil daarbij de luisteraars duidelijk maken, dat de vele 
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teleurstellingen die men in Indonesië heeft moeten verwerke 
niet alleen te wijten zijn aan enkele leiders. Men wil de kommuni 
opinio zo beïnvloeden, dat iedereen zich van zijn verantwooi 
delijkheid bewust wordt voor de opbouw van Indonesië. 
Een van de methodieken, die door Sanggar Prathivi worde 
toegepast, is het maken van verhalen in wa/an^-mythologisch 
stijl. Deze verhalen zijn echter voor de Indonesiër, die gewend i 
om mythologische verhalen en de aktualiteit te verbinden, zee 
duidelijk gericht op de aktuele problematiek in Indonesië.47 
Kompas 
In de dagbladpers hebben de katholieken tot voor kort еев 
zeer bescheiden rol gespeeld. 
In de woelige dagen van de politieke omwenteling in 1965 
werd door enkele katholieke journalisten in Djakarta een dagblad 
opgericht. Vier journalisten, die bij het weekblad Penabur waren 
opgeleid, richtten in die dagen het dagblad Kompas op. De re-
daktie van Kompas bestaat uit katholieken, maar veel mede­
werkers komen uit niet-katholieke milieu's. Een van de vaste 
medewerkers is de islamitische Batak Mochtar Lubis, die om 
zijn kritiek op Sukarno in het door hem opgerichte dagblad Indo­
nesia Raya van 1958 tot 1966 in de gevangenis heeft gezeten. 
Kompas dient zich niet aan als een katholiek dagblad. De in­
houd is zeer algemeen en specifiek kerkelijke aangelegenheden 
worden niet uitvoeriger behandeld dan andere onderwerpen. 
Kompas heeft veel kritische artikelen over allerlei misstanden 
in Indonesië. Door het verbod van kommunistisch georiënteerde 
bladen en door de goede kwaliteit van haar artikelen had Kompas 
in 1967 al 40.000 abonnementen.« 
Intisari 
Door enkele redaktieleden van Kompas wordt ook de uitgave 
verzorgd van het maandblad Intisari, een Indonesische Reader's 
Digest. Intisari werd in 1962 opgericht en had in 1967 een oplage 
van 50.000 met in ieder nummer ruim 100 pagina's. 
Basis 
Basis is een maandblad, dat werd opgericht in 1951. Basis 
heeft artikelen over filosofische, literaire en kulturele onder-
werpen, heeft kronieken met kommentaar over gebeurtenissen in 
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innen- en buitenland en verzorgt allerlei boekbesprekingen. Basis 
an men vergelijken met het in Nederland verschijnende tijd-
schrift Streven. Basis wordt geredigeerd door een pastoor en 
enkele katholieke leken, terwijl de meeste medewerkers niet 
katholiek zijn. In 1967 had Basis een oplage van 4.500. 
Praba 
Dit blad werd opgericht in 1950. Praba verschijnt om de tien 
dagen en aanvankelijk stonden er in Praba alleen artikelen in 
het Javaans. De laatste jaren publiceert Praba artikelen afwis-
selend in het Javaans en in de Bahasa Indonesia. 
Praba is een politiek-maatschappelijk georiënteerd, zeer mili-
tant blad. De laatste jaren is de aandacht van Praba vooral ge-
richt op de verdediging van de godsdienstvrijheid. Praba wordt 
geredigeerd door enige leken.49 
Penabur 
Het in 1947 opgerichte weekblad Penabur heeft - in tegen-
stelling tot reeds genoemde bladen - duidelijk een katholieke 
signatuur. In het blad worden politieke en maatschappelijke 
vraagstukken behandeld. Penabur wordt in de laatste jaren vrij-
wel geheel door leken geredigeerd. Penabur had in 1967 een 
oplage van ongeveer 8.000.50 
Kompas, Intisari en Penabur worden in Djakarta uitgegeven. 
Praba en Basis worden in Jogjakarta uitgegeven. 
De inzet voor heel het Indonesische volk treffen wij ook aan 
onder de katholieke letterkundigen en kunstenaars. Men heeft 
onder de katholieken behoefte aan vormen van expressie in de 
liturgie en daarbuiten aansluitend op de nationale kulturele vor-
men van expressie onder de verschillende volken in de archipel.5! 
Maar de katholieke kunstenaars en letterkundigen willen ook hun 
kreatieve inbreng geven buiten eigen katholieke kring. Wij noe-
men enkele van de meest bekenden van hen.52 
W. Purwadarminta, lexicograaf, samensteller van het nationale 
woordenboek53 en schrijver van enkele romans. R. Slametmul-
jana is de schrijver van een drama en enkele dichtbundels.54 
W. Rendra is eveneens schrijver van drama's en gedichten.55 
A. Hardjana is bekend als kritikus en essayist evenals P. Wiratmo 
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Sikito en Dick Hartoko pseudoniem voor Th. Geldorp).5 
P. K. Ojong, redakteur van Intisari en Kompas heeft enkel 
publikaties op zijn naam over de Pacifik-oorlog.57 
G. Sidharta geniet bekendheid als beeldhouwer en schilder 
A. Alisbasjah en Ign. Djumadi zijn bekende schilders. G. Sidhart 
en A. Alisbasjah zijn docent aan de Akademie voor beeldend 
kunst in Jogjakarta, waarvan Ign. Djumadi direkteur is.ss 
Als komponist genieten bekendheid C. Hardjosubroto, V. Mar-
sudi, J. Sudjasmin, Simandjuntak, B. Sitompul, Ing. Gardono en 
L. Wurjadmodjo.59 
In een land, waar men voortdurend worstelt om de nationale 
identiteit onder veel aspekten een eigen gezicht te geven en waar 
voortdurend gelet wordt op de godsdienst die iemand belijdt, is 
ook het werk van deze en andere katholieke letterkundigen en 
kunstenaars van grote betekenis voor de geestelijke opbouw van 
Indonesië en de integratie van de katholieke kerk binnen het hele 
Indonesische volk. 
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I De katholieken 
en de islamieten in 
Indonesië 
1. EEN SITUATIEOMSCHRIJVING 
Bij de omschrijving van de situatie, waarin de katholieken op de 
verschillende eilanden leven, hebben wij reeds aandacht besteed 
aan de verhouding islamieten-katholieken. Wij willen ons in dit 
hoofdstuk beperken tot een situatieomschrijving binnen Indonesië 
als geheel, terwijl wij zo nu en dan naar de lokale situaties ver-
wijzen om zo de situatie binnen Indonesië als geheel duidelijk te 
maken. 
Veel van wat hieronder gezegd wordt, geldt ook voor de situ-
atie, waarin de protestanten t.a.v. de islam in Indonesië ver-
keren. 
Het eerst en meest in het oog springend facet van de verhouding 
islamieten-christenen in Indonesië ligt in de enorme hoeveelheid 
vooroordelen, die er bij de islamieten bestaan ten aanzien van de 
christenen. Men kan in Indonesië op nagenoeg elke markt in 
steden en dorpen een grote hoeveelheid boekjes en brochures 
kopen, waarin aan de islamieten duidelijk wordt gemaakt hoe zij 
moeten handelen tot in alle details van hun openbaar en meest 
intieme privé leven. Het totalitair karakter van de islamitische 
plichtenleer, zoals de schrijvers van deze boekjes dit voorstaan, 
kan men nergens beter vinden dan hier. Maar deze boekjes bevat-
ten daarenboven menige uiteenzetting over de christenen, terwijl 
er daarnaast nog zo'n veertig boekjes en brochuurtjes van isla-
mitische auteurs in de kraampjes liggen, die uitsluitend over de 
christenen handelen. 
De drie belangrijkste en steeds weer terugkerende beschuldi-
gingen aan het adres van de christenen zijn de volgende: 
1. De christenen leren dat er drie goden zijn. Maar God is één. 
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Het geloof ia drie goden is in strijd met de Pantja Sila, waarva 
de eerste sila zegt: geloof in de Almachtige Enige God. 
2. God is één, dus kan hij niet baren. Hoe kan God dan ее 
zoon hebben. 
3. Johannes en Paulus hebben het oorspronkelijke Evangelie 
van de profeet Jezus verminkt. Jezus had immers iemand beloofd, 
die de laatste en grootste zou zijn in de rij der profeten. Jezus 
kondigde hiermee Mohammed aan. Maar Johannes en Paulus 
hebben het oorspronkelijke goede Evangelie vervalst en van Jezus 
een God gemaakt. De Dode-Zee-rollen van Qumran zouden 
bevestigd hebben, dat het oorspronkelijke Evangelie vervalst is.1 
Naast deze vooroordelen over de christenen is een van de belang­
rijkste oorzaken van toenemende spanning tussen islamieten en 
christenen de gefrustreerdheid van extremistische islamieten, nu 
hun ideaal van de islamstaat nog steeds niet verwerkelijkt is. 
Wij hebben in het eerste en in het tweede deel al gezien, dat in 
een of andere vorm de islamstaat altijd een ideaal is geweest van 
islamitische partijen zoals de Masjumi en de Nahdatal Ulama. 
De Pariai Nasional Indonesia en de kommunistische leiders met 
in hun kielzog de kultureel-godsdienstige en sociaal-ekonomische 
tegenstanders van de Javaanse islamitische middenstand en 
rijkere boeren, de abangan en prijaji, hebben die islamstaat 
afgeweerd. 
Naarmate de agitaties en terreur van de Pariai Kommunis In­
donesia in het begin der zestiger jaren toenamen, werden de isla­
mieten minder heftig in hun aanvallen op de christenen. Zij wis­
ten zich met de christenen de grote tegenstanders van de Parten 
Kommunis Indonesia. 
Nu het gevaar van een kommunistische overheersing in Indo­
nesië geweken is en het ideaal van de islamstaat nog maar steeds 
niet bereikt is, worden de aanvallen op de christenen steeds feller. 
Deze felheid neemt toe naarmate het aantal abangan- en prijaji 
Javanen, dat de laatste jaren naar het christendom overgaat, 
steeds groter wordt. 
Zagen de islamitische leiders hun pogingen om het leven van 
de abangan en prijaji te islamiseren mislukken doordat de aban-
gan en prijaji in de P.N.I. en de P.K.I. en de daarmee verbonden 
organisaties binnen vluchtten, nu laten de abangan en prijaji zich 
nog niet islamiseren. Integendeel, veel abangan en prijaji gaan 
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u zelfs naar een andere godsdienst over. Hun aantal moet men 
chter ook niet overschatten.2 
De abangan en prijaji hebben uiteraard nog minder animo om 
ich te laten islamiseren dan vóór 1965. Het zijn immers de isla-
itische organisaties, die er groot op gaan de kommunisten af-
emaakt te hebben. Deze 'kommunisten' kwamen vooral uit de 
ringen van de abangan en prijaji. Het komt de islamieten voor, 
at de kerken van de toegenomen afkeer van abangan en prijaji 
an de islamitische middenstand en rijkere boeren profiteren en 
iu de buit binnen halen, vooral in Midden- en Oost Djawa. 
Men kan nu bij een van de meest invloedrijke islamieten in 
ndonesië, Hamka, die wij reeds ontmoetten als een fervent tegen-
tander van de pre-islamitische kuituur en adatrecht,3 in 1967 
lezen: 
'Ik ben nog steeds van mening, dat de islam in gevaar is. Eerst 
bestond er het gevaar van de zijde van de kommunisten, maar nu 
van de zijde van de zending en missie, die al hun krachten ver-
enigen en bundelen om onze staat geheel te kerstenen. Ik haat 
mijn anders denkende landgenoten geenszins, maar wel verzet ik 
me tegen een subversieve geestelijkheid uit het buitenland. Als 
zoon van Indonesia ben ik trouw aan de Pantja Sila en a fortiori 
aan de diepste grondslag daarvan nl. het geloof in de Ene God. 
En niet alleen ik, de hele islamgroep en zijn leiders, die niet 
omgekocht kunnen worden door wereldse verleidingen, maar die 
wel steeds de verdraagzaamheid in dit land voorstaan.'* 
'De lucht hier wordt heet, omdat zending en missie uit het 
buitenland zich hierin zijn gaan mengen. De vreemdelingen willen 
de kolonisatie doorzetten in dit land onder het mom van gods-
dienst. Zij zijn rijk, wij arm. Ze kunnen hulp sturen met elk schip 
om nieuwe kerken te bouwen, nieuwe ziekenhuizen. Indien nodig 
worden ze Indonesische staatsburgers. De regering is bang voor 
berichten in de buitenlandse pers als zou de Indonesische rege-
ring niet tolerant zijn en als zouden de islamieten terreur uit-
oefenen.'s 
'Met het uitgeven van millioenen ponden en dollars wil de 
zending en de missie de Al-ene God wisselen voor de Vader, die 
mens wordt; er is niet één God, maar er zijn er Drie: De Vader 
is lezus die de Zoon is en die Zoon is Vader.'6 
De laatste jaren wordt de islamieten ingeprent, dat de christe-
nen binnen 25 à 50 jaren heel Indonesië willen kerstenen. Om 
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dit snode plan te verijdelen, moeten de islamieten zich in de stríj 
tegen de christenen storten.7 
De relatie: katholieken — islamieten, zoals die door de katholi 
ken ervaren wordt, willen wij in de volgende punten samenva 
ten: β 
A. positieve aspekten 
1. Er bestaan vrijwel overal zeer goede relaties tussen vooraan 
staande katholieken en vooraanstaande islamieten. Zowel leiding 
gevende katholieke leken als pastoors en bisschoppen hebbe 
vaak goede vrienden onder de islamieten. Centra, waar katho 
Heken en islamieten elkaar goed kunnen vinden, zijn b.v. de 
katholieke ziekenhuizen. Hier werken over het algemeen islami­
tische en katholieke artsen goed samen. Hetzelfde geldt voor 
katholieke verpleegsters, religieuzen en leken en islamitische 
verpleegsters.9 
2. Er zijn enkele officiële mterkonfessionele besprekingen ge-
voerd, waaraan ook de katholieken deelnamen. In 1961 vond er 
in Bogor een konferentie plaats van leiders van verschillende 
godsdiensten uit heel Indonesië. In 1965 vond er een soortgelijke 
bijeenkomst plaats in Jogjakarta. En in 1967 was er een musja-
warah van de godsdiensten in Djakarta.io 
Op de sluiting van genoemd musjawarah in 1967 sprak Presi-
dent Suharto zijn bezorgdheid uit over de toenemende spanning 
tussen de godsdiensten.!! 
Tot een werkelijke dialoog op hoog niveau is men niet kunnen 
komen. 
3. Er worden pogingen ondernomen - en reeds enkele malen 
met sukses bekroond*2 - om sociaal-ekonomische projekten 
gezamenlijk aan te pakken, waarbij diskussies over eikaars 
geloofsleer vermeden worden. Op de bisschoppenkonferentie in 
oktober 1966 werd deze 'werkdialoog' de katholieken aanbevo-
len. 13 
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. Negatieve aspekten 
. De goede kontakten met vooraanstaande islamieten blijken 
een krachtig tegenwicht te vormen binnen de lokale of regionale 
slamgemeenschap. Wanneer de islamgemeenschap door enige 
anatici mobiel wordt gemaakt en wordt opgehitst tegen de 
christenen, kiezen de islamieten, die op goede voet staan met veel 
katholieken, toch eieren voor hun geld. Zij willen zich niet onmo-
gelijk maken binnen de islamgemeenschap. Zij durven niet te 
protesteren tegen terreurakties, vernielingen van gebouwen en 
lasterpraat tegen de christenen in de moskeeën. 
2. De plaatselijke kerkelijke leiders i.e. de pastoors voelen zich 
onmachtig tegenover de islamitische voorgangers, met wie zij 
eventueel zouden moeten kunnen praten om ter plaatse een dia-
loog op gang te brengen. De eventuele plaatselijke gespreks-
partners hebben een gebrek aan algemene ontwikkeling, zijn te 
exklusief Arabisch-Koranisch ontwikkeld en a-intellectueel. Zo 
kan er onmogelijk een gesprek op niveau komen. En de macht 
van de ulama's, penghulu's en hadji's over de lokale islam-
gemeenschappen is feodaal en totaal. Alleen in enkele steden 
zoals Bandung en Jogjakarta komen hierop enkele zeldzame uit-
zonderingen voor. 
3. Ook al zijn de kerkelijke leiders veel beter ontwikkeld dan 
de islamitische plaatselijke voorgangers, toch voelt men een 
gebrek onder de katholieken aan islamdeskundigen. Alleen op 
Djawa zijn enkele islamologen onder de katholieken, elders geen. 
Op de bisschoppenkonferentie in oktober 1966 is er dan ook op 
aangedrongen, dat er in elk bisdom of in enkele bisdommen 
gezamenlijk, aandacht besteed wordt aan de opleiding van een 
islamoloog.14 
4. Men voelt zich onder de katholieken erg beklemd door het 
feit, dat elke opmerking om een diskussie uit te lokken over een 
met de islam samen hangend sociaal-verschijnsel uitgelegd wordt 
door de islamieten als een aanval op de islam zelf. Men heeft de 
indruk, dat er überhaupt niet te diskussiëren valt over b.v. poly-
gamie, over het feit dat 55% van in de moskeeën gesloten huwe-
lijken op echtscheiding uitloopt,i5 over het feit, dat een vrouw 
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zo gemakkelijk verstoten kan worden en over de positie van d 
vrouw in het algemeen. 
Zo valt het een leider van een katholieke middelbare school 
in West-Djawa wel moeilijk om geen opmerkingen te maken, 
wanneer op zekere dag twee kinderen niet meer komen, omdat zij 
getrouwd zijn en na enkele weken weer op school verschijnen, 
omdat het huwelijk weer ontbonden is.16 
5. Hier komt nog bij, dat het in Indonesië verboden is zich in het 
openbaar laatdunkend over een andere godsdienst uit te laten. 
Een goedbedoelde opmerking om een diskussie uit te lokken over 
b.v. polygamie wordt gemakkelijk als een aanval op de godsdienst 
uitgelegd. En op het belachelijk maken van een monotheistische 
godsdienst staat officieel gevangenisstraf. " 
Hoewel de islamieten daar voortdurend tegen zondigen in de 
vele brochuurtjes en kranten, doen de katholieken daar toch 
maar het zwijgen toe om erger te voorkomen. 
6. Het gevoel van onmacht om tot een goede verstandhouding 
met de islamieten te komen wordt ook voor een groot deel be-
paald door het feit, dat de tegenstelling christenen-islamieten 
samenvalt met de tegenstelling tussen bepaalde volken, die om 
allerlei niet godsdienstige redenen toch al eikaars rivalen zijn. 
Wij hebben dit gezien boven ad II bij de situatieomschrijving op 
Sumatera, Kalimantan en Sulawesi en het geldt ook voor de drie 
groepen onder de Javanen. 
Deze faktor is van een niet te onderschatten invloed. Alleen 
de geschiedenis en de sociaal-ekonomische vooruitgang van heel 
het Indonesische volk kan hierin verandering brengen, maar dit 
zal nog vele decennia duren. 
7. Onder de Javanen brengt het feit, dat de katholieken voort-
komen uit de abangan en prijaji - de sociaal-ekonomische en 
godsdienstig-kulturele tegenstanders van de islamitische mid-
denstand en rijkere boeren - bovendien nog mee, dat de islamie-
ten niet de toplaag van de bevolking vormen. 
Onder b.v. de Minangkabauers is ook de toplaag geïslami-
seerd, waaruit veel intellektuelen en grote leiders in Indonesië zijn 
voortgekomen. Onder hen bevinden zich ook vele reformistische 
islamieten. Katholieken en vooraanstaande reformistisch-islami-
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ische Minangkabauers mogen dan totaal verschillende opvattin-
en over de godsdienst hebben, men kan in elk geval nog wel 
ens tot een gesprek komen. 
Onder de Javanen bestaat de maatschappelijke toplaag echter 
it prijaji, terwijl de islamitische middenstand en rijkere boeren 
verwegend traditioneel islamitisch zijn en veelal bij de Nahdatal 
Ulama zijn aangesloten.18 Hierdoor wordt het leggen van kontakt 
tussen katholieken en islamieten onder de Javanen nog extra 
bemoeilijkt. Wij willen hier een uitgewerkt voorbeeld aan toe 
voegen, waaruit duidelijk blijkt hoe ingewikkeld de situatie onder 
de Javanen is. 
In Gandjuran in kebubaten (distrikt) Bantul, gelegen tussen 
Jogjakarta en de Zuidkust, ligt een katholieke kerk met een 
katholiek ziekenhuis. Vlak tegen het terrein van kerk en zieken-
huis aan liggen de bouwvallen van een suikerfabriek, die bij de 
politionele akties in 1948 werd vernield. Op het terrein van de 
kerk staat een in hindoe-javaanse stijl gebouwde tjandi met daar-
in, eveneens naar hindoe-javaanse stijl, een beeld van Christus 
Koning.19 Een gedeelte van de oude suikerfabriek zou omge-
bouwd worden tot een nieuwe vleugel voor het ziekenhuis. Bij 
dit komplex van kerk, ziekenhuis en bouwvallen van de suiker-
fabriek ligt de desa Gandjuran, waarvan de lurah (desa-hoofd) 
een overtuigde islamiet is. Tot de parochianen van Gandjuran 
behoren de katholieken van de desa's tussen Gandjuran en de 
Zuidkust. De bewoners van deze desa's zijn overwegend abangan. 
Zoals al vanaf vóór 1940 elk jaar gebruikelijk is, zou ook in 1967 
hier op de laatste zondag van oktober een processie gehouden 
worden rond de kerk. Nu werd enige weken vóór de bewuste 
zondag bekend, dat er op die dag islamieten zouden komen om 
stenen van de oude suikerfabriek te bikken. Twee weken vóór de 
laatste zondag van oktober kwamen twee vrachtwagens met isla-
mitische jongeren uit Jogjakarta naar Gandjuran, die enkele 
muren van de oude suikerfabriek omver haalden. De stenen zou-
den nodig zijn voor een islamitische school in de buurt. Een 
protest van de pastoor van Gandjuran en de directrice van het 
ziekenhuis bij de lurah hadden geen sukses. Deze zei niet te 
kunnen optreden. Daarop werd een beroep gedaan op de as-
sistent-resident (uit prya/i-kringen), die politie stuurde. De lurah 
werd te verstaan gegeven, dat de islamieten op de dag dat de 
processie gehouden werd, geen stenen mochten bikken. De lurah 
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werd bij voorbaat verantwoordelijk gesteld voor eventuele orde 
verstoringen tijdens de processie. De processie verliep ordelijk. 
De vier residentie-hoofden liepen zelf mee in de processie, de 
resident, het hoofd van de rechterlijke macht, het hoofd van het 
leger en het hoofd van de politie.20 Van deze vier residentie-
hoofden was er één katholiek, één protestant en twee behoorden 
tot de prya/7-kringen. Dat de processie ordelijk verliep was te 
danken aan de bewaking van politie, door wie enige auto's met 
islamitische jongeren uit Jogjakarta die op weg waren om wel 
degelijk de orde te verstoren, werden tegengehouden en terug-
gestuurd. Bovendien werden op tijd enige islamieten uit Bantul 
ontdekt, die in de processie wilden meelopen. Zij moesten zich 
gedragen als katholieken en vanuit de processie met stenen gooien 
naar omstaanders, zodat de reaktie dan zou zijn: die kathoUeken 
beginnen weer. Zij werden voor de aanvang van de plechtigheid 
verwijderd. Dit voorbeeld laat duidelijk zien: 
a. De abangan wonen in de desa's, de prijaji hebben de over-
hand in de bestuurlijke sektor. De islamieten wonen in de 
stad (middenstand) of behoren tot de rijkere boeren (in dit 
geval de lurah van Gandjuran). 
b. Dit voorbeeld demonstreert de primitiviteit, waarin de gods-
diensten elkaar Ontmoeten' en tevens dat deze botsing inge-
bouwd is in een geheel van rivaliteiten tussen bevolkings-
groepen, waarbij de twee residentiehoofden uit pn/'a/i'-kringen 
hun 'many are the ways' van de agama djawa blijkbaar 
graag demonstreren als ver verheven boven de bekrompen-
heid van fanatieke islamieten. 
8. Aansluitend op hetgeen gezegd is ad 6 en 7 ligt het voor de 
hand, dat men de verhouding christenen-islamieten vaak ervaart 
als een politieke machtsstrijd. Wie zal het overwicht hebben aan 
Sumatera's Oostkust rond Medan: de christelijke Bataks of de 
islamitische Atjehers? Wie zal de politieke macht hebben in 
West Kalimantan: de christelijke Daya's of de islamitische Ma-
leiers? Komen bij het bezetten van overheidsposten in Zuid-
Sulawesi de christelijke Toradja's wel voldoende aan bod tussen 
de islamitische Makassaren en Boeginezen? Zullen in Midden-
Djawa en Oost-Djawa de prijaji, onder wie veel christenen, de 
overhand houden in de bestuurssektor tegenover de islamitische 
middenstand en rijkere boeren? Zullen de arme abangan, waaruit 
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de meesten van de katholieken voortkomen, volharden in hun 
weigering om zich door de rijkere islamieten te laten islamise-
ren? En dit geldt ook nationaal. Wie heeft de meeste invloed in 
de politiek en de ekonomie: de islamieten, die een islamstaat 
voorstaan of de tegenstanders van een islamstaat, onder wie de 
christenen met hun relatief grote groep intellektulen van wie 
velen een belangrijke positie bekleden? 
Hoewel de situatie alles behalve bemoedigend lijkt, zijn er drie 
faktoren, die onder de katholieken als hoopgevend gelden voor 
de toekomst. 
a. Er zijn nog veel fanatici onder de islamieten, die grote invloed 
hebben. En de lokale en regionale tegenstellingen tussen vol-
ken en bevolkingsgroepen overheersen vaak de verhouding 
tussen christenen en islamieten. Maar men weet zich gerust in 
de zekerheid, dat men zich bij voorkomende terreurakties, 
vernielingen van gebouwen enz. kan beroepen op een de 
Pantja Sila verdedigende regering in Djakarta. 
b. Omdat de populaire brochures en boekjes een totalitaire 
islamitische plichtenleer en achterlijk aandoende verhalen 
over de christenen blijven bevatten, zullen steeds meer ont-
wikkelde islamieten zich hiervan distanciëren. Er zal onder 
de islamieten een duidelijke breuk moeten komen tussen de 
islamieten die de opvattingen van de populaire boekjes en 
brochures voorstaan en islamieten die zich daar openlijk 
tegen keren. 
с Men stelt zijn hoop op het feit, dat steeds meer islamieten 
durven denken en schrijven over de islam in de moderne 
wereld.2! Dit zal tenslotte niet alleen de verhouding tussen 
christenen en islamieten ten goede komen, maar ook de islam 
zelf. 
2 . GODSDIENSTONDERWIJS OP DE KATHOLIEKE SCHOLEN 
Wij hebben reeds gezien, welke officiële regeling er in Indonesië 
geldt voor de godsdienstlessen op de gouvemementsscholen. Wij 
hebben ook gezien, dat sinds de besluiten van het Volkskongres 
van 5 juli 1966 alleen op de partikuliere scholen nog de moge-
lijkheid bestaat, dat leerlingen vrijgesteld worden van godsdienst-
les.22 
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Maar door de bepalingen van het Volkskongres van 5 juli 196 
is niet voorgeschreven, dat de scholieren op de gouvernements 
scholen en de studenten op de instellingen voor hoger onderwij 
van het gouvernement verplichte godsdienstles volgen van ее 
godsdienstleraar die onderricht geeft in de godsdienst, die d 
scholieren en studenten volgens de statistieken aanhangen. Wi 
hebben reeds gezien hoe onder de Javanen studenten bij voor 
keur gaan naar de godsdienstlessen van een goed onderlegd gods 
dienstleraar, welke godsdienst die godsdienstleraar ook aan 
hangt.23 
Maar ook door de leerlingen van de middelbare scholen van 
het gouvernement wordt van deze uitwijkmogelijkheid gebruik 
gemaakt. 
Cl. Geertz konstateerde al een verzet in prijaji-laingen tegen 
godsdienstonderwijs in de islam op de gouvernementsscho-
len.24 Zo wordt er - nu de verplichting om godsdienstonderwijs 
te volgen voor iedereen geldt - in de steden in Midden- en Oost 
Djawa vaak een beroep gedaan door ouders van scholieren uit 
pryc/'i'-milieu's op pastoors om voor een godsdienstleraar te zor­
gen voor hun kinderen op gouvemementsscholen. 
Zo kan men in Kediri een katholieke godsdienstleraar aantref­
fen, die de op gouvemementsscholen verplichte godsdienstles 
geeft aan kinderen uit pryajï-milieu's, die leerling zijn op gouver-
nementsscholen en geenszins het voornemen hebben om katholiek 
te worden. Deze scholieren komen van verschillende gouveme-
mentsscholen op één plaats bij elkaar om daar van een katholieke 
godsdienstleraar onderricht te ontvangen over God, de verhou-
ding van de mens tot God en enige algemene ethische beginselen. 
De scholieren, die deze godsdienstlessen volgen voldoen daar-
mee aan de verplichting om een godsdienstles te volgen, terwijl 
de ouders zich min of meer gerust voelen, omdat hun kinderen 
niet onder invloed komen van islamitische godsdienstleraren uit 
overtuigd islamitische milieu's, de sociaal-ekonomische en gods-
dienstig-kulturele tegenstanders van de prijaji. 
Maar over het algemeen kan aan het verzoek aan pastoors om 
voor een godsdienstleraar te zorgen op een gouvemementsschool 
niet voldaan worden, omdat er een gebrek is aan katechisten. 
In de verhouding katholieken-islamieten brengen de partikuliere 
scholen van de katholieken him eigen problemen mee. Van de 
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leerlingen op de door katholieke schoolverenigingen en broeders-
en zusters kongregaties beheerde scholen is immers een percen-
tage niet katholiek. De katholieke scholen staan hoog aangeschre-
ven bij de bevolking, zodat het verlangen van veel niet-katholieke 
ouders om hun kinderen op katholieke scholen te plaatsen erg 
groot is. 
Het percentage niet-katholieke leerlingen op katholieke scho-
len loopt zeer uiteen. In gebieden met een bijna uitsluitend katho-
lieke bevolking zijn de leerlingen van de katholieke scholen ook 
vrijwel uitsluitend katholiek. In gebieden, waar de katholieken 
een zeer geringe minderheid vormen, varieert het aantal niet-
katholieke leerlingen op de katholieke scholen van slechts enkele 
percentages tot meer dan 900/o. Niet alleen over heel Indonesië 
gezien, maar ook binnen één bisdom kunnen deze percentages 
zeer uiteenlopen. 
Wanneer wij hier dan nader ingaan op het godsdienstonderwijs 
op de katholieke scholen, dan moeten wij ons eerst weer realise-
ren het onderscheid tussen een gejcompliceerde situatie als die in 
Midden- en Oost-Djawa met drie onderscheiden groepen onder 
de Javanen en de situatie zoals die ligt onder geïslamiseerde 
volken zoals b.v. in West-Djawa. 
Het godsdienstonderwijs op de katholieke scholen, waarvan 
de leerlingen uitsluitend uit Javanen bestaan is wel degelijk een 
probleem, dat gezien moet worden binnen de totale problematiek 
onder de Javanen aangaande de sociaal-ekonomische en gods-
dienstig-kulturele tegenstelling tussen de drie groepen Javanen, 
waarop wij in het voorgaande al zo vaak gewezen hebben. 
Onder de Javanen vinden de uit abangan en prya/i-milieu's 
komende studenten het normaal om godsdienstlessen van een 
katholieke godsdienstleraar te volgen zonder zelf katholiek te 
willen worden. Dan hoeft het geen verwondering te wekken, dat 
de ouders van scholieren uit de abangan- en prijaji-kríngen met 
hun 'many are the ways'-instelling er geen bezwaar tegen heb-
ben, dat hun kinderen op de katholieke scholen met de katholieke 
kinderen ook de godsdienstles over de katholieke leer volgen. 
En het is begrijpelijk, dat zij deze godsdienstlessen prefereren 
boven die van een islamitische godsdienstleraar, die behoort tot 
de milieu's van hun sociaal-ekonomische en godsdienstig-kultu-
rele tegenstanders. Het juist vermelde voorbeeld in Kediri 
demonstreert deze mentaliteit heel duidelijk. 
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Dit wil overigens niet zeggen, dat alle kinderen uit abangan- en 
prya/i-milieu's op de katholieke scholen verplicht zijn om de 
godsdienstles over de katholieke leer te volgen. Wij hebben er 
alleen op willen wijzen hoe het te verklaren is, dat er door de 
abangan en prijaji geen bezwaren worden geuit tegen het feit, 
dat hun kinderen samen met de katholieke kinderen dezelfde 
godsdienstlessen over de katholieke leer volgen. 
In feite volgt men op de katholieke scholen in Midden- en 
Oost-Djawaeenvan de methoden, die wij onder zullen vermelden. 
Deze worden gebruikt ten aanzien van de kinderen op katholieke 
scholen uit overtuigd islamitische Javaanse milieu's en niet-
katholieke kinderen op katholieke scholen in de gebieden met 
een overwegend geïslamiseerde bevolking. 
Ten aanzien van deze kinderen uit islamitische families wordt 
i.v.m. de godsdienstlessen door de schoolhoofden en besturen van 
schoolverenigingen van katholieke scholen als volgt geredeneerd: 
a. Onze scholen bieden een goede gelegenheid om althans onze 
islamitische leerlingen te vrijwaren van de vele vooroordelen, 
die er bij de islamieten leven over het christendom b.v. dat 
het christendom geen monotheistische godsdienst is en daarom 
in strijd zou zijn met de Pantja Sila. Laten we dus deze 
kinderen enige juiste kennis bijbrengen over het christendom. 
b. Onze katholieke kinderen hebben recht op een degelijk 
onderricht in de katholieke leer. 
c. Wanneer de ouders van islamitische kinderen uitdrukkelijk 
bezwaren naar voren brengen tegen het bijwonen door hun 
kinderen van godsdienstlessen over de katholieke leer, dan 
moeten deze kinderen op het uur van de godsdienstles vrij 
hebben of zij moeten afzonderlijk les krijgen over enige alge-
mene princiepen aangaande de verantwoordelijkheid van de 
mens tegenover de gemeenschap en God, wat men zou kun-
nen aanduiden als een katechese van de Pantja Sila. 
Hiervan uitgaande treft men op de katholieke scholen in Indo-
nesië i.v.m. de godsdienstlessen de volgende methoden aan: 
1. Voor alle kinderen worden in de twee voorgeschreven gods-
dienstlessen per week algemene ideeën behandeld over God, de 
verhouding van de mens tot God en de verantwoordelijkheid van 
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e mens voor de gemeenschap. Daarenboven worden aan de 
katholieke kinderen één of twee extra lessen gegeven over de 
katholieke leer. 
2. Voor alle kinderen worden in een van de twee godsdienst-
lessen enige algemene ideeën behandeld over God, mens en 
gemeenschap. In de andere godsdienstles wordt aan de katholieke 
kinderen en niet katholieke belangstellenden de katholieke leer 
behandeld, terwijl de overige kinderen vrijaf hebben. Deze tweede 
les wordt meestal gegeven in het laatste uur van de vrijdag-voor-
middag, wanneer de islamieten de gelegenheid gegeven moet wor-
den om eventueel naar de moskee te gaan om de vrijdagse 
gebedsplicht te vervullen. 
3. In beide godsdienstlessen worden de katholieke en de niet-
kathoüeke kinderen gescheiden gehouden. De katholieke kin-
deren krijgen de katholieke leer behandeld, terwijl de niet-
katholieke kinderen enige algemene kennis wordt bijgebracht 
over God, mens en gemeenschap. 
4. Aan alle kinderen wordt in de twee godsdienstlessen dezelfde 
uiteenzetting gegeven over de katholieke leer, zolang de islami-
tische kinderen daar geen bezwaar tegen maken. Wanneer deze 
kinderen wel bezwaar maken, dan krijgen zij vrijaf tijdens de 
beide godsdienstlessen. 
Hierbij moet worden opgemerkt, dat de verantwoordelijkheid 
voor het bijwonen van een bepaalde godsdienstles ligt bij de 
kinderen zelf en niet bij de ouders. Er is in de praktijk uiteraard 
wel invloed van de ouders op de kinderen bij het maken van een 
keuze, maar die is verschillend van betekenis al naar gelang het 
betreft kinderen van lagere scholen of middelbare scholen. 
De voorkeur, die men voor een van deze methoden heeft 
wordt uiteraard mede bepaald door het aantal bevoegde kate-
chisten, waarover men kan beschikken. 
Tenslotte zij nog vermeld, dat er enkele hoofden van scholen zijn, 
die het volgen van twee godsdienstlessen over de katholieke leer 
door islamitische kinderen samen met de katholieke kinderen als 
een conditio sine qua non laten gelden bij het aannemen van niet-
katholieke kinderen. Deze schoolhoofden valt juridisch niets te 
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verwijten, omdat zij als hoofden van partikuliere scholen h 
recht hebben om zelf uit te maken, onder welke voorwaarde 
kinderen al dan niet worden aangenomen. Maar of deze katholie 
ke hoofden van scholen handelen in de geest van de Verklarin 
over de Godsdienstvrijheid van het Tweede Vaticaans Concili 
kan moeilijk geloofwaardig gemaakt worden. 
De laatste jaren dringt zich onder de katholieken steeds mee 
de vraag op, of het niet wenselijk is om een islamitische katechis 
op de katholieke scholen godsdienstles te laten geven aan de isla-
mitische kinderen, wanneer er door deze kinderen of hun ouders 
prijs op wordt gesteld, dat zij in de leer van de islam worden 
onderwezen. 
Het is ons duidelijk gebleken, dat hier althans principieel zel-
den bezwaar tegen bestaat. En op de bisschoppenkonferentie in 
1968 is ook het principe aanvaard, dat een islamitische katechist 
op de katholieke scholen aan de islamitische kinderen les mag 
geven over de leer van de islam.2^ 
Toch gaat men in de praktijk niet gemakkelijk tot het benoe-
men van een islamitische katechist op een katholieke school over. 
De reden hiervan is, dat de islamitische godsdienst-leiders de 
islam presenteren in Indonesië als nagenoeg onlosmakelijk ver-
weven met politiek. Wij hebben het samenvallen van godsdien-
stige tegenstelling met sociaal-ekonomische en politieke al vaak 
gezien. Men vreest onder de katholieken, dat een islamitische 
katechist op een katholieke school de politiek zal binnenhalen 
en godsdienstige tegenstellingen zal aanwakkeren onder de leer-
lingen. Daarmee zou heel het onderwijs op de school allerminst 
gediend zijn. 
De katholieke schoolbesturen staan op het standpunt, dat zij 
zelf een islamitische katechist op hun scholen mogen en moeten 
benoemen. Men wil in de benoeming van elke leerkracht baas in 
eigen huis blijven. Hier liggen de oorzaken, waarom enkele 
pogingen om een islamitische katechist op een katholieke school 
te benoemen, reeds mislukt zijn. Ofwel men vond een geschikte 
katechist, maar die was binnen de plaatselijke islamgemeenschap 
om zijn 'liberale' opvattingen toch al niet populair. Hij durfde 
ook geen benoeming te accepteren, omdat hem dan het leven bij 
zijn geloofsgenoten al te zuur gemaakt zou worden. Ofwel een 
katholiek schoolbestuur kreeg een islamitische katechist opge-
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drongen, die onder geen enkele voorwaarde voor het school-
bestuur acceptabel was. Het gaat hier over een islamitische kate-
chist, die zijn akte van bevoegdheid op een islamitische gods-
dienstschool heeft gehaald. 
De islamieten, die voor een 'profaan' vak aan een katholieke 
school verbonden zijn, zijn talrijk. In Lenteng Agung bij Djakarta 
bestaat zelfs met uitzondering van een katechist heel het onder-
wijzend personeel van de katholieke lagere school en de helft 
van het onderwijzend personeel van de katholieke lagere middel-
bare school uit islamieten. Het hier met 'Desa Puiera', 'Jongens-
dorp' verbonden scholenkomplex wordt elke dag bezocht door 
ruim 600, bijna uitsluitend islamitische leerlingen. Men heeft 
hier zelfs kandidaat-broeders hun godsdienstlessen op de metho-
diek van lesgeven laten bekritiseren door de islamitische onder-
wijzers. Lenteng Agung is een typisch voorbeeld van vele katho-
lieke scholen, waar uitstekend wordt samengewerkt door katho-
lieke en islamitische onderwijzers. Alleen m.b.t. islamitische kate-
chisten op katholieke scholen staat men over het algemeen nog 
voor onoverkomelijke moeilijkheden.ze 
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VII De katholieke kerk 
en de nationale identiteit 
van Indonesië 
Wij hebben in het eerste deel van dit boek gezien hoe het oor-
spronkelijke kultuursubstraat van de Oud-Maleiërs beïnvloed is 
door hindoeïsme, boeddhisme en islam. Aan de hand van J. v. d. 
Leur zagen wij, dat het initiatief tot overname van hindoeïsme, 
boeddhisme en islam is uitgegaan van de kustvorsten in de archi-
pel. Deze overname geschiedde uit politieke motieven, waarbij 
de overgenomen godsdienst dienstbaar werd gemaakt aan de 
bestaande magisch-religieuze basis, waarop de positie van de 
vorsten steunde in de bestaande rijken. Deze kustvorsten bleven 
de met de voorouderlijke kosmologische stamreligie verweven 
adat en vooral het adatrecht beschermen tegen islamitische lei-
ders, die een totale islamisering van de bevolking nastreefden. 
Het adatrecht werd tenslotte ook door de koloniale overheid 
onderkend en als officieel recht erkend. Deze bescherming van 
het adatrecht is ook in de republiek Indonesië gehandhaafd. 
Hierdoor is het te verklaren, dat in Indonesië niet alleen onder 
de niet geïslamiseerde volken maar ook onder de geïslamiseerde 
volken, de adat en het adatrecht weinig aan betekenis hebben 
ingeboet. 
De belangrijkste karaktertrekken van de adat en het adatrecht 
werden door de nationale kuituur verdedigende nationalisten en 
bijzonder door Sukarno naar voren gebracht als 'de nationale 
identiteit van Indonesië'. Bij de opbouw van Indonesië door de 
nationale kuituur verdedigende leiders werd de nationale iden-
titeit als staatsfilosofie geformuleerd in de Pantja Sila. Voor de 
konkretisering van de nationale identiteit in de bestuursstruktuur 
van Indonesië werd van de voorouderlijke kosmologische adat 
en het adatrecht bijzonder benadrukt: het primair stellen van het 
dorp resp. volk als totaliteit, waarbinnen - zoals in de kosmos ~ 
alle onderdelen hun eigen plaats en inbreng hebben om zo het 
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eheel in evenwicht 'in orde' te houden. Dit laten prevaleren van 
iet dorp resp. volk als totaliteit, waarbinnen elk lid resp. elke 
evolkingsgroep rechten en plichten heeft, komt tot uiting in het 
an dorps niveau op nationaal niveau overplaatsen van het 
eginsel van gotong-rojong (het samenwerken van iedereen), 
usjawarah (samen overleggen), mufakat (gezamenlijk besluiten). 
eze karaktertrekken van de adat en het adatrecht werden voor 
heel het Indonesische volk geformuleerd in de Konstitusi Prokla-
masi. In de Konstitusi Proklamasi wordt de souvereiniteit van het 
volk vooropgesteld en wordt de adatbestuursstruktuur voor par-
lement, volkskongres en president met aan hem verantwoorde-
lijke ministers grondwettelijk vastgelegd. 
Met de strijd om de onafhankelijkheid en de pogingen om kon-
kreet gestalte te geven aan de nationale identiteit na 1945 ging 
echter ook gepaard een uit de voorouderlijke religie en oude 
rijken stammende heropleving van een magisch-mystieke status 
beleving en messianistische verwachtingen van politieke slogan-
idealen. Deze heropleving werd misschien niet altijd beoogd. 
Maar bij Sukarno werd dit aspekt zeker wel uitgebuit als middel 
om er eigen positie mee te versterken - zoals vroeger bij de vor-
sten - en om er de volken van de archipel mee tot eenheid te 
brengen. De messianistische verwachtingen werden ook afge-
stemd op politieke partijen en hun leiders (Sarekat Islam, Parted 
Nasional Indonesia en Portai Kommunis Indonesia) en vakorga-
nisaties en him leiders. 
Hoe heeft zich nu de katholieke kerk opgesteld tegenover deze 
aspekten van de nationale identiteit. Wij blijven bij het nagaan 
hiervan trouw aan de opzet van dit boek en geven geen theoreti-
sche beschouwingen, maar konstateren feiten uitgaande van het 
hieraan voorafgaande overzicht van de katholieke kerk in Indo-
sië. Wat was de houding van de katholieken ten aanzien van de 
nationale identiteit van de Pantja Sila en de Konstitusi Prokla-
masi? 
Primair staat, dat er van een vormgeving van de nationale 
identiteit geen sprake kan zijn vóór dat een volk onafhankelijk is. 
De tegenstellingen binnen het volk kunnen niet samen het geheel, 
het volk in harmonie bewaren, zolang de Pandawa's en Korawa's 
een gemeenschappelijke vijand hebben. Allereerst moet men 
voor de nationale identiteit de gemeenschappelijke vijand bestrij-
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den i.e. de koloniale overheid. In deze heeft de kleine groe 
katholieke Javanen geïnspireerd door pastoor van Lith en o.l.v. 
I. Kasimo en bisschop Soegijapranata zich volledig konform de 
nationale identiteit gedragen tijdens de onafhankelijkheids-
beweging en in de oorlogsjaren van de republiek van 1945 tot 
1949. Door de houding van I. Kasimo en bisschop Soegijapranata 
zijn de katholieke Javanen en daardoor alle katholieke Indone-
siërs geaccepteerd als behorend tot het volk, het Javaanse volk 
resp. het Indonesische volk. 
Na de souvereiniteitsoverdracht op 27 december 1949 hebben 
de katholieken bij monde van de Portai Katolik en bisschop 
Soegijapranata vastgehouden aan de eis, dat - ook volgens hen -
West Irían een onlosmakelijke eenheid met Indonesië moest 
vormen. 
In de binnenlandse politiek heeft de Partea Katolik vanaf haar 
oprichting in haar beginselverklaring behalve de katholieke begin-
selen ook de Pantja Sila onderschreven als basis voor haar inzet 
voor Indonesië. 
Voor de binnenlandse politieke verhoudingen, eist de nationale 
identiteit, dat iedere partij moet weten te geven en te nemen. 
Aanvankelijk moest dit gebeuren binnen het kader van een on-
Indonesisch parlementair stelsel. De Portai Katolik was toen 
vertegenwoordigd in de kabinetten vanaf het optreden van het 
eerste kabinet Sjarifuddin in november 1947 t/m het aftreden 
van het tweede kabinet Ali Sastroamidjojo in maart 1957 met 
uitzondering van het eerste kabinet Ali Sastroamidjojo (juli 1953 
- augustus 1955).1 De reden waarom de Portai Katolik niet in 
het eerste kabinet Ali Sastroamidjojo participeerde, was dezelfde, 
waarom de Parlai Katolik aanvankelijk zo huiverig stond tegen-
over de door Sukarno in februari 1957 voorgestelde en vanaf 
5 juli 1959 gepraktiseerde Geleide Demokratie: men vreesde een 
te grote invloed van de Portai Kommunis Indonesia. 
De Portai Katolik stond in deze een andere mening voor dan 
bisschop Soegijapranata, die wenste, dat men de kommunisten 
binnen een gotong-rotong-laabmeX zou bestrijden. 
Behalve een kommunistische staat bestreed de Portai Katolik 
ook altijd de proklamatie van een islamstaat, en verdedigde zij 
de Pantja Sila. Om het gevaar van een islamstaat tegen te gaan 
en de Pantja Sila veilig te stellen, koos de Portai Katolik in juli 
1959 na het debacle van de Konstituante ook voor áe Konstitusi 
Proklamasi van 1945. 
446 
Na het van kracht worden van de Konstitusi Proklamasi werd 
et gevaar van een grote invloed van de kommunisten steeds 
roter. Om deze invloed tegen te gaan nam de Portai Katolik 
ktief deel aan de Liga Demokrasi. Maar de Liga Demokrasi 
erd geen sukses. 
Ten slotte berustte men in de Portai Katolik in de invloed van 
e Portai Kommunis Indonesia, in de veronderstelling dat Sukar-
o de Portai Kommunis wel binnen de NASAKOM in het gareel 
ou kunnen houden. Er kwam tenslotte een katholieke minister 
in het gotong-rojong kabinet. 
Na de omwenteling in oktober 1965 heeft de Portai Katolik 
voor het bewind Suharto gekozen en haar minister in het kabinet 
behouden. 
Nu het gevaar voor een kommunistische staat verdwenen is, 
is er voor de Parta Katolik niet alleen geen principieel maar ook 
geen praktisch bezwaar meer tegen de Konstitusi Proklamasi, 
terwijl zij voortgaat de Pantja Sila te verdedigen tegen de pro-
klamatie van een islamstaat. 
Men kan dus zeggen, dat de Portai Katolik na 1945 in de bin-
nenlandse politiek gestaan heeft tegenover de twee uitersten, die 
in plaats van de nationale identiteit van de Pantja Sila en in 
plaats van een overeenkomstig de nationale identiteit vereiste 
samenwerking van alle bevolkingsgroepen op basis van gelijk-
waardigheid, een alles overheersende groep in de samenleving 
wensten te worden. In de strijd om de onafhankelijkheid en in de 
strijd tegen een islamstaat en tegen een kommunistische staat 
hebben de katholieken zich in de politiek konform de nationale 
identiteit gedragen en deze mee verdedigd. 
Na dit overzicht van de houding van de katholieken in de poli-
tiek ten aanzien van de nationale identiteit, willen wij eerst even 
wijzen op een bijzondere bijdrage van de katholieke kerk aan de 
realisatie van de nationale identiteit van Indonesië. 
Op deze bijdrage is in het voorgaande van dit derde deel nog 
niet gewezen. Toch is het noodzakelijk deze te vermelden. 
Overeenkomstig het kosmisch denken moet elke gemeenschap 
afzonderlijk binnen het grote geheel zelf ook weer een harmo-
nieus geheel vormen en zo zelf een mikrokosmos zijn binnen de 
makrokosmos. Dus: elke kleinere eenheid afzonderlijk moet in 
Indonesië een eigen harmonieus geheel vormen van nog kleinere 
groepen. 
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De katholieke kerk heeft binnen haar eenheid leden van ver 
schillende volken van Indonesië. Het is niet zo, dat deze altij 
zo harmonieus met elkaar samen werken als ideaal gesteld zo 
moeten. Maar van de andere kant, mag er nooit een zodanig 
eenheid komen, dat er geen verscheidenheid meer zou zijn. He 
is juist overeenkomstig het kosmologisch denken dat dank zij 
de verscheidenheid en de inbreng van iedereen of iedere groep 
het geheel in harmonie moet komen en blijven. 
Zo kunnen b.v. de typisch eigen karaktertrekken van de katho-
lieke Florinezen, Javanen, Bataks en Chinezen wel eens moeilijk-
heden opleveren binnen het katholieke verenigingsleven. Van de 
andere kant wordt niet toegestaan, dat de verschillende etnische 
eenheden zich afzonderlijk organiseren. In 1967 was een Batak 
voorzitter van de nationale Remuda Katolik (Katholieke Jeugd), 
terwijl een Javaan uit een getransmigreerde Javaanse familie in 
Pematangsiantar voorzitter was van de Ρ emuda Katolik in de 
Bataklanden. In deze geest zijn er tal van voorbeelden, waaruit 
het groeien van een betere verstandhouding blijkt. Katholieken 
uit de verschillende volken moeten ieder hun eigen positieve in­
breng hebben en voorlopig kunnen aanvaarden, dat niet elke 
goede eigenschap van een volk ook bij het andere volk even sterk 
ontwikkeld is. Naast vele andere goede eigenschappen van de 
verschillende volken vormen b.v. de ijver van de Florinezen, de 
strijdlust van de Batak, de artistieke aanleg van de Javaan en de 
Balinees en de zakelijke instelling van de Chinees allemaal posi­
tieve bijdragen aan het geheel, de katholieke kerk, die op haar 
beurt zo een voorbeeld is van en meewerkt aan de eenheid van 
de volken binnen Indonesië. Dat deze opdracht tot Bhinneka 
Tunggal Ika Eenheid in Verscheidenheid geen sinecure is, blijkt 
wanneer wij denken aan de veelheid van volken binnen een bis-
dom als b.v. het bisdom Palembang of Pontianak. 
Maar ondanks veel moeilijkheden is er toch ook veel bereikt, 
dat hoopvol stemt en dit blijkt nog het duidelijkst, wanneer de 
eenheidsbeleving haar hoogtepunt bereikt nl. in de liturgie. Zo 
zullen de getransmigreerde Florinezen er niet aan denken om b.v. 
in Makassar of in de Riau Archipel een eigen kerkgebouw op te 
richten, waar zij alleen gebruik van zouden maken. Hetzelfde 
geldt voor getransmigreerde Javanen, Bataks, Kaiezen enz. De 
getransmigreerde katholieken gaan voor de Eucharistieviering en 
andere liturgische bijeenkomsten eenvoudig naar een bestaand 
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erkgebouw, waar katholieken uit verschillende volken en van 
verschillende eilanden afkomstig samen de liturgie vieren. 
In deze neemt de katholieke kerk in Indonesië een unieke 
positie in. Men kan van de islam zeggen, dat zij radikaal de ras-
sen gelijk schakelt. Maar in Indonesië heeft de islam nooit aan-
trekkingskracht op de Chinezen uitgeoefend. En de alom in de 
archipel aanwezige Chinezen vormen toch een belangrijke bevol-
kingsgroep. 
Bij de protestanten kent men een sterk samenvallen van volk 
en zelfstandige kerk. Daarom richten b.v. getransmigreerde pro-
testantse Bataks een eigen kerkgebouw op, waar vaak al ver-
schillende kerkgebouwen staan van een zelfstandige kerk van de 
ter plaatse wonende autochtone bevolking en kerken van andere 
getransmigreerde protestanten.^ 
Bij het primair stellen van het volk als totaliteit en het samen-
werken van verschillende bevolkingsgroepen om het geheel in 
harmonie te bewaren is het noodzakelijk, dat de verschillende 
bevolkingsgroepen zich afstemmen op het volk als geheel. Daar-
om kan men in Indonesië niet ongestraft in een getto leven. 
Een bevolkingsgroep, die haar potentieel aan leiders, experts 
op allerlei terrein, en materieel potentieel niet zo veel mogelijk 
overeenkomstig het gotong-rojong beginsel ter beschikking stelt 
aan het volk als geheel, valt bij het volk in ongenade, wordt 
geacht er niet bij te horen en wordt hoogstens geduld. 
Zo ligt er in het afgezonderd leven van de Chinezen een oor-
zaak, waarom zij nooit als groep volledig geaccepteerd zijn. 
Door schade en schande wijs geworden begint men dat onder 
de Chinezen de laatste jaren ook wel in te zien.3 
Wij hebben in het voorgaande van dit derde deel gezien, dat 
de bisschoppen zich in hun gezamenlijke verklaringen steeds 
richten tot het Indonesische volk als geheel. In deze gezamenlijke 
verklaringen geven zij hun visie op de problemen in Indonesië en 
doen dat in duidelijke taal. 
Deze zelfde open mentaliteit en gerichtheid op heel het volk, 
vinden wij terug in de onder inspirerende leiding van katholieken 
staande Pantja Sila vakorganisaties, sociaal-ekonomische Pro-
jekten en pers, radio en T.V. 
Het is deze gerichtheid op het volk als geheel en bijzonder in 
de sociaal-ekonomische projekten voor de vooruitgang van het 
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volk, dat de katholieke kerk een kritische funktie vervult ten 
aanzien van de bestaande levende verwachtingen van een mes-
siaanse tijd van vrede en welvaart voor iedereen en ten aanzien 
van de daarmee gepaard gaande waardering van status. 
Reeds pastoor van Lith verklaarde positief maar kritisch op 
de verwachtingen van de Ratu Adii, de Rechtvaardige 
Vorst, van de profetieën van Djajabhaja te kunnen ingaan. Hij 
beschouwde deze verwachtingen van een messias als een goed 
aanknopingspunt voor de verkondiging van het Evangelie, van 
Jezus Messias.4 Harjaka Hardjawardaja O. Carni, heeft dit in 
zijn dissertatie nog eens verdedigd.5 
Het gaat er in de opzet van dit boek echter niet om, in hoe-
verre de messias-verwachtingen gebruikt kunnen worden voor 
een aansluiting bij de direkte verkondiging van het Evangelie en 
de uitnodiging om toe te treden tot de katholieke kerk. Ook in 
de inzet van de katholieke kerk voor de opbouw van heel Indo-
nesië heeft de kerk een eigen op de bestaande messiasverwach-
tingen aansluitende, maar kritische taak te vervullen. T.a.v. de 
bestaande magisch-mystiek beleefde waardering van status en 
verwachtingen van een tijd van welvaart en vrede door de komst 
van een messias is een korrektie zoal niet een godsdienstig-
kulturele revolutie noodzakelijk. 
Duidelijk spreekt de verwachting van welvaart en vrede als 
van boven af geschonken uit de passage van de profetieën van 
Djajabhaja, die wij als Bijlage I in dit boek hebben opgenomen. 
In de profetieën van Djajabhaja wordt de welvaart en vrede voor 
iedereen verwacht als een geschenk van de messias-vorst Hero 
Tjokro. Hero Tjokro zelf is de alles beslissende faktor voor het 
heil. Er bestaat geen verantwoordelijkheid van onder af. 'Nie-
mand van het volk zal aan iets gebrek hebben, want de vorst is 
zeer mild en geeft aalmoezen bij dag en bij nacht. De bedelaars 
geeft hij eten en kleding en woning.' En 'vorsten van de overwal' 
zullen komen 'om hem de opbrengst van hun land en schatting 
aan te bieden. Deze opbrengst zal verdeeld worden onder het 
volk en al de mensen in het rijk zullen daarmee begiftigd wor-
den, zodat er in plaats van gebrek overvloed zal zijn.' 
In dit messianistisch verwachtingspatroon van vrede en wel-
vaart past - gezien de realiteit dat velen nog wèl gebrek lijden -
een streven om tot de kring van Hero Tjokro, de weldoener, te 
behoren. En deze weldoener is nu: de staat, de politieke leiders 
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en de leiders van politieke partijen en vakorganisaties. Hoe dich-
ter men bij de financiële pot van de gemeenschap staat, hoe 
zekerder men is van een voorsmaak van wat eens voor iedereen 
zal zijn weggelegd: een van bovenaf gegeven welvaart, geschon-
ken om niet. 
Ten aanzien van deze messianistisch en magisch-mystieke bele-
ving van status, moet de katholieke kerk uiteraard een kritisch 
geluid laten horen en een daadwerkelijk bewijs leveren, dat de 
welvaart en vrede van onder af zal komen. Zij zal moeten ver-
kondigen, dat men tegenover het 'werken met de handen' geen 
onderwaardering en tegenover een baantje in de bureaukratie 
geen overwaardering mag hebben. Zij zal moeten leren, dat een 
meer of minder magisch-mystieke geladenheid niets te maken 
heeft met een beroep, dat men uitoefent, dat arbeid op de rijst-
velden en achter machines in de fabrieken ook uit godsdienstig 
oogpunt hoog gewaardeerd moet worden voor de opbouw van 
het land, en dat de ouders er verkeerd aan doen de idealen van 
hun kinderen af te stemmen op een betrekking in de bureau-
kratie. 
Een geheel andere strekking ligt er dan ook in de brief van 
kardinaal Darmojuwana aan heel het Indonesische volk b.g.v. 
het ingaan van het vijf-jaren plan op 1 april 1969. Deze brief is 
als Bijlage III in dit boek opgenomen. Deze brief kan represen-
tatief genoemd worden voor de gezamenlijke verklaringen van de 
Indonesische bisschoppen vanaf 1955. In deze brief wordt ook 
gesproken over welvaart voor iedereen evenals in de profetieën 
van Djajabhaja. Maar deze welvaart komt niet zo maar als gift 
van boven af. 'De steun van ieder lid van de volksgemeenschap 
bij het opwekken van de arbeidsinspanning van het volk is ten 
zeerste noodzakelijk'. 'De vorming dient op alle scholen en op 
de universiteiten samen te gaan met eenvoudige aktiviteiten, die 
tastbaar, nuttig en in overeenstemming zijn met de kapaciteit 
van het volk, opdat op die wijze het volk in staat zal zijn om zijn 
ekonomische status zelf te verbeteren'. 'In dit verband is het 
noodzakelijk de opvoeding niet alleen er op te richten om het 
aantal ambtenaren te vermeerderen, maar ook om een toename 
van het aantal technische voormannen te bevorderen, want deze 
zijn de aktiveerders van de gemeenschappelijke opbouw. Vooral 
deze kategorie is het meest nodig in de zelfwerkzaamheid van de 
gemeenschap.' 'De opbouw behoort te beginnen vanuit de dorps-
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gemeenschappen om daardoor werkelijk in desa en kampong de 
levensstabiliteit te bevorderen, welke de konditionele grondslag 
is van de gehele opbouw'. 'De geest van het "kantoor-heertje" 
moet verwijderd kunnen worden en vervangen door een mentali-
teit van kreatief initiatief gericht op het welzijn van allen. Hiertoe 
moeten allen, die ambtelijk werken, de moed opbrengen zelf iets 
produktiefs te gaan ondernemen en op duidelijke wijze aan iedere 
vorm van korruptie - grote hindernis voor het vijf-jaren plan -
een einde te maken.' 
Ook de wijze, waarop in de profetie van Djajabhaja gesproken 
wordt over de bekering van de rovers - zo maar plotseling beke-
ren die - verschilt van de wijze, waarop in de brief van de kar-
dinaal gesproken wordt over de inspanningen, die men zich 
getroosten moet voor de reïntegratie in de gemeenschap van 
politieke gevangenen. 
Wij hebben gezien, dat overeenkomstig de verklaring van de bis-
schoppen van 1966 er een heroriëntering op gang is gekomen op 
de katholieke scholen en dat heel de inzet van de katholieke 
gemeenschap voor de opbouw van Indonesië steeds meer gericht 
wordt op de sociaal-ekonomische problemen van het land. De 
katholieke kerk heeft haar leiders en deskundigen voor de op-
bouw van Indonesië in de politiek en het sociaal-ekonomisch 
opbouwwerk ter beschikking gesteld in de Portai Katolik, de 
Pantja Sila vakorganisaties, allerlei sociaal-ekonomische Projek-
ten, pers, radio, en T.V. en in de kringen van letterkundigen en 
kunstenaars. 
Maar de overeenkomstig de nationale identiteit noodzakelijke 
samenwerking met alle andere bevolkingsgroepen ten bate van 
het geheel lukt niet tussen katholieken en islamitische leiders van 
de islamitische politieke partijen en andere islamitische organisa-
ties, in wier kringen het ideaal van de islamstaat leeft. 
Men heeft elkaar wel even kunnen vinden in de bestrijding van 
de leiders van de Portai Kommunis Indonesia en in de demon-
straties tegen het regiem Sukarno, maar van een werkelijk goede 
verstandhouding in het algemeen kan bepaald niet gesproken 
worden. Wij hebben gezien hoezeer een goede verstandhouding 
tussen christenen en islamieten in het algemeen belemmerd wordt 
door het samenvallen van allerlei godsdienstige, kulturele, sociale, 
ekonomische en politieke tegenstellingen met tegenstellingen tus-
sen volken of onder de Javanen tussen drie bevolkingsgroepen. 
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Dit urgente probleem kan uiteraard niet door de katholieke 
kerk alleen opgelost worden. Veel zal m.b.t. dit probleem afhan-
gen van de ontwikkeling binnen de hele islamwereld in en buiten 
Indonesië. En veel zal afhangen van de ontwikkeling, die heel de 
jonge generatie van Indonesiërs de komende decennia zal door-
maken. 
Er is na 1945 een nieuwe generatie Indonesiërs opgegroeid, die 
geen herinneringen aan persoonlijke ervaringen met het kolonia-
lisme kent. Er is een nieuwe generatie opgegroeid, die zich op 
alle eilanden de nationale taal heeft eigen gemaakt, die schrijft 
en spreekt in de Basaha Indonesia. Deze nieuwe generatie heeft 
minder behoefte aan een eigen volksadat als bescherming van 
eigen identiteit én tegen de koloniale overheerser én tegen een 
naburig volk. 
In de strijd om een nationale identiteit heeft men zich in het 
Indonesië van Sukarno allereerst afgezet tegen elke vorm van 
buitenlandse beïnvloeding. Ideeën en ideologieën, die toegelaten 
werden zoals het kommunisme, trachtten de nationalistische lei-
ders naar eeuwenoude traditie om te buigen tot - en dienstbaar 
te maken aan de nationale identiteit. Maar de leiders van de 
Portai Kommunis Indonesia lieten hun ideologie niet ombuigen 
tot de nationale identiteit. Zij wensten hun ideeën niet dienstbaar 
te maken aan de kosmologische visie op de samenleving, waarin 
ieder zijn plaats heeft en ieder moet weten te geven en te nemen. 
De islam voorzover het de eis van een islamstaat gold, werd door 
de nationale kuituur verdedigende nationalisten afgewezen. De 
westerse cultuur werd in de poging om via het kolonialisme bin-
nen te dringen door heel de Indonesische bevolking afgewezen. 
Toch zal er een bevruchting moeten komen tussen de nationale 
identiteit en invloeden van elders. Men leeft nu eenmaal in de 
mondiale wereld van de twintigste eeuw. Dit ontkennen zou ver-
stikking of minstens verstarring van de nationale identiteit bete-
kenen. 
Men zal b.v. hoe dan ook een grote plaats moeten inruimen 
voor de verworvenheden van de techniek en dit kan niet gereali-
seerd worden zonder opvattingen over de mens in het algemeen 
en van de menselijke waardigheid van degene, die zich met de 
techniek bezig houdt of dit nu is in de agrarische sektor of in de 
industriële sektor van de maatschappij. Men kan met een 
magisch-mystieke beleving van status en met politieke leuzen de 
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profetieën van Djajabhaja niet in vervulling brengen. 
Hier ligt een grote uitdaging aan de nieuwe generatie van 
Indonesiërs. Het is een uitdaging, waaraan men niet kan voorbij 
gaan. 
De dialoog met de technische maatschappij is tevens een uit-
daging, waar de islam nog lang geen bevredigend antwoord op 
heeft gevonden, noch de reformistische variant noch de traditio-
nele variant binnen de Ummat islam in Indonesië. De realiteit, 
dat men ondanks alle problemen en teleurstellingen het ideaal 
van 'één land, één taal, één volk' na veertig jaren meer gereali-
seerd heeft dan men bij het smeden van dit ideaal in 1928 kon 
vermoeden, mag tot optimisme stemmen t.a.v. de vitaliteit van 
de Indonesische kuituur en het 'hervinden van de dynamische 
krachten van de volksziel'.6 
Het zal de taak zijn van de Indonesische katholieke kerk - na 
zich waar gemaakt te hebben als behorend binnen Indonesië -
om met Evangelische inspiratie de konkretisering van de natio-





PASSAGE UIT DE P R O F E T I E Ë N VAN DJAJABHAJA 
'Dan wordt tot vorst verheven Него Tjokro... Hij heeft twee 
residenties, één in Arabie en één te Ketongga, gelegen tussen de 
beide rivieren in Kediri. De vloek van God over Djawa wordt 
nu opgeheven; en het land zal zeer welvarend worden. 
Al de staatsdienaren zullen voor hem beven en zijn bevelen 
nakomen; het volk voelt zich aangenaam te moede, want zijn 
goedertierenheid voor het volk is zeer groot. Hierom en om zijn 
heiligheid zal ieder tot hem spreken als tot een vader en moeder. 
En niemand van het volk zal aan iets gebrek hebben, want de 
vorst is zeer mild en geeft aalmoezen bij dag en bij nacht. De 
bedelaars geeft hij eten en kleding en woning; er zijn er echter 
niet meer dan zeven duizend, die begunstigd willen worden. En 
hij zal weigeren van iemand geld aan te nemen of zich schatten 
te verzamelen. 
Ook zal er geen leugentaal zijn en dagloners en andere mensen 
spreken geen valse getuigenis meer. Niets wat slecht is zal nog 
op Djawa gebeuren, want alle mensen zullen rein van hart zijn. 
De rovers zowel bij dag als bij nacht verdwijnen. Zij bekeren 
zich allen tot God en door die verootmoediging worden zij ver-
heven. Het gehele volk vreest door de vorst berispt te worden en 
allen hebben eerbied voor hem. 
Zo zal de wil van de Allerhoogste zijn. En alle vorsten van de 
overwal zullen zich voor hem komen neerbuigen, niet omdat zij 
in de oorlog onderworpen zijn, maar om hem de opbrengst van 
hun land en schatting aan te bieden. Deze opbrengst zal verdeeld 
worden onder het volk en al de mensen in het rijk zullen daar-
mee begiftigd worden, zodat er in plaats van gebrek overvloed zal 
zijn.'* 
* Overgenomen met aanpassingen aan het huidige Nederlands en door 
ons gebruikte transskripties van: J. Wiselius o.e. 188. 
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Bijlage II 
Politieke partijen, die in Indonesië deel namen aan de algemene 
verkiezingen in 1955, beginselen en doelstellingen van deze 
partijen en het aantal verworven stemmen en zetels bij de ver-
kiezingen voor het parlement. (Wij hebben niet van alle par-
tijen de formulering van beginselen en doelstellingen kunnen 
achterhalen.) 
De partijen zijn naar hun grondslag te onderscheiden in drie 
groepen: 
I partijen op nationale grondslag 
II partijen op konfessionele grondslag 
III partijen op marxistische grondslag 
I. PARTIJEN OP NATIONALE GRONDSLAG 
1. Portai Nasional Indonesia (P.N.I.) 
Nationale Partij van Indonesië 
beginselen en doelstellingen: Marhaenisme 
2. Ikatan Pendukung Kemerdekaan Indonesia 
(I.P.K.I.) 541.306 - 4 
Verbond van Dragers van de Indonesische 
Onafhankelijkheid 
3. Parted Rakjat Nasional (P.R.N.) 242.125 - 2 
Nationale Volkspartij 
beginselen en doelstellingen: nationalisme, de-
mokratie, kollektiviteit 
stemmen zetels 
8.434.653 - 57 
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stemmen zeteL· 
4. Gerakan Pembela Pantja Sila 219.985 - 1 
Beweging ter verdediging van de Pantja Sila 
5. Portai Rakjat Indonesia (P.R.I.) 206.261 - 2 
Indonesische Volkspartij 
6. Persatuan Pegawai Palisi Republik Indo-
nesia 200.419 - 2 
Vereniging van Indonesische Politieambtenaren 
7. Badán Permusjawaratan Kewarganegaraan 
Indonesia (BAPERKI) 178.887 - 1 
Orgaan van Overleg van Indonesische Staats-
burgers 
8. Persatuan Indonesia Raya 
(P.I.R. Wongsonegoro) 178.481 - 1 
Vereniging van Groot Indonesië 
Beginselen en doelstellingen: nationalisme, de-
mokratie en menselijkheid 
9. Gerakan Rakjat Indonesia (GRINDA) 154.792 - 1 
Indonesische Volksbeweging 
10. Persatuan Rakjat Marhaen Indonesia 
(PERMAI) 149.287 - 1 
Vereniging van het Indonesische Marhaenvolk 
beginselen: Pantja Sila 
doelstellingen: volledige vrijheid en onafhan-
kelijkheid in een kollektivistische maatschappij 
(gotong-rojong) 
11. Persatuan Day a 146.054 - 1 
Vereniging van Daya's -
12. Persatuan Indonesia Raya 
(P.I.R. Hazaïrin) 114.644 - 1 
Vereniging van Groot Indonesië 
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stemmen zetel 
beginselen en doelstellingen: nationalisme, de-
mokratie en menselijkheid 
13. Persatuan Rakjat Desa 77.919 - 1 
Vereniging van Desa-Volk 
14. Portai Republik Indonesia Merdeka 
(P.R.I.M.) 72.523 - 1 
Partij van de Onafhankelijke Republiek Indo-
nesië 
beginselen: Pantja Sila 
doelstellingen: eenheidsstaat, socialistische ge-
meenschap, demokratische ekonomie 
H. PARTIJEN OP KONFESSIONELE GRONDSLAG 
A. islamitische partijen 
1. Madjelis S juro Muslimin Indonesia 
(Masjumi) 7.903.886 - 57 
Orgaan van Overleg van Indonesische Mos-
lims 
beginselen: islam 
doelstellingen: Gestreefd wordt naar de verwe-
zenlijking van de leerstellingen en voorschrif-
ten van de islam in de samenleving van de 
staat 
2. Portai Nahdatal Ulama (N.U.) 6.955.141 - 45 
Partij voor de Bewustwording van de Schrift-
geleerden 
beginselen: islam 
doelstellingen: Het handhaven van de sjari 'at 
islam overeenkomstig een van de bestaande 
scholen: Sjafidie, Maliki, Hanafi en Hanbali. 
Gestreefd wordt naar de verwezenlijking van 
de islam voorschriften in de maatschappij. 
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stemmen zetels 
. Portai Sjarikat Islam Indonesia (P.S.I.I.) 1.091.160 - 8 
artij van het Indonesische Islam Verbond 
eginselen: Eenheid in de moslimgemeenschap, 
ationale vrijheid, demokratische staat, recht-
vaardige ekonomie op de islambeginselen ge-
baseerd, gelijkheid van de mens, waarachtige 
vrijheid. 
doelstellingen: De P.S.I.I. streeft naar een 
hecht georganiseerde eenheid in de moslim-
gemeenschap, die georganiseerd is volgens 
voorschriften, die voldoen aan de bevelen van 
Allah en diens Profeet op alle levensterreinen, 
terwijl op deze wijze de P.S.I.I. tracht de voor-
waarden, de kenmerken en het vermogen te 
scheppen, die nodig zijn om bevoegdheden te 
verkrijgen en die te waarborgen alsmede de 
taak en de plicht om eigen land en volk veilig 
te stellen ten einde op deze wijze een deel te 
worden van de wereldislamgemeenschap, die 
hoe langer hoe sterker wordt 
4. Parlai Islam 'Pergerakan Tarbijah 
Islamijah' (PERTI) 483.014 - 4 
Islamitische Partij voor de beweging ten be-
hoeve van een Islamopvoeding 
beginselen: islam 
doelstellingen: Het hooghouden van de islam 
in de meest uitgebreide zin van het woord. 
5. Portai Poletik Tarekat Islam (P.P.T.I.) 85.131 - 1 
Politieke Partij van Islam-Tarekat 
6. Aksi Kesatuan Ummat Islam (AKUI) 81.454 - 1 
Eenheidsaktie van de Islamgemeenschap 
B. christelijke partijen 
1. Portai Keristen Indonesia (Parkindo) 1.003.325 - 8 
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stemmen zetel 
Indonesische Christelijke Partij 
beginselen: christendom 
doelstellingen: Langs demokratische wegen 
wordt gestreefd naar een rechtvaardigheid op 
politiek, ekonomisch en sociaal terrein, terwijl 
de partij moet streven naar de verwezenlijking 
van vriendschap tussen de volkeren van de 
hele wereld. 
2. Portai Katolik 770.740 - 6 
Katholieke Partij 
beginselen: De beginselen stoelen op God in 
het algemeen en op de Pantja Sila in het bij-
zonder en gehandeld wordt overeenkomstig de 
katholieke beginselen. 
doelstellingen: De partij wenst zo krachtig mo-
gelijk werkzaam te zijn voor de ontwikkeling 
van de Republiek Indonesië en het welzijn van 
het volk. 
III. PARTUEN OP MARXISTISCHE GRONDSLAG 
1. Parie/ Kommunis Indonesia (P.K.I.) 6.176.914 - 39 
Indonesische Kommunistische Partij 
beginselen en doelstellingen: De P.K.I, staat in 
het voorste georganiseerde gelid van het Indo-
nesische proletariaat en is hiervan de hoogste 
klasseorganisatie. De P.K.I. vertegenwoordigt 
de nationale belangen en de belangen van het 
Indonesische volk en in het huidige stadium 
strijdt de P.K.I. voor de verwezenlijking van 
een stelsel van Volksdemokratie in Indonesië, 
terwijl een verder doel is het tot stand brengen 
van een socialistische maatschappij. Alle ver-
richtingen van de P.K.I. zijn gebaseerd op de 
theorieën van Marx, Engels, Lenin, Stalin en 
de gedachten van Mao Tse Tung, alsmede op 
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stemmen zeteb 
e door Musso aangebrachte korrekties. 
e P.K.I. strijdt tegen elke niet-kritische ge-
achte, tegen het dogmatisme en het empiris-
e. Met het dialektisch materialisme en het 
istoriseli materialisme als basis aanvaardt de 
P.K.I. op kritische wijze de nalatenschap van 
de geschiedenis van Indonesië hetzij in binnen-
hetzij in buitenland, terwijl de P.K.I. zich ver-
zet tegen een idealistische wereldbeschouwing 
dan wel tegen een mechanisch materialisme. 
2. Pariai Sosialis Indonesia (P.S.I.) 753.191 - 5 
Indonesische Socialistische Partij 
beginselen: Het socialisme, dat de wetenschap-
pelijke leer van Marx-Engels als basis heeft. 
doelstellingen: De partij heeft tot doel een 
demokratische socialistische maatschappij. 
3. Portai Buruh 224.167 - 2 
Arbeiderspartij 
beginselen: De socialistische leer van Marx-
Engels, maar aangepast aan de omstandig-
heden van de Indonesische samenleving. 
doelstellingen: gestreefd wordt naar een socia-
listische maatschappij. 
4. Portai Murba 199.588 - 2 
beginselen: anti-fascisme, anti-impérialisme, 
anti-kapitalisme, terwijl de strijd gebaseerd is 
op een georganiseerde Murba-aktie 
doelstellingen: Het handhaven en verstevigen 
van 100% vrijheid en onafhankelijkheid voor 
de Republiek en zijn volk en dit in overeen-
stemming met de basis en het doel van de pro-
klamatie van 17 augustus 1945, terwijl ge-
streefd wordt naar een socialistische maat-
schappij. 
stemmen zetel 
5. Angkatan Communis Muda (ACOMA) 64.514 - 1 
Generatie van Kommunistische Jongeren 
Niet in deze indeling van partijen onder te 
brengen: R. Soedjono Prawirosoedarso 53.305 - 1 
totaal: 37.785.299 - 257 
(Drie zetels waren gereserveerd voor West Irian)* 
* Beginselen en doelstellingen van de partijen: Aß.6(1955)2,1-19; 3,1-13; 
4,1-7; 5,15-23; 6/7,36^0. 
Uitslagen van de verkiezingen: /.5.7(1956)3,1-10. 




AAN IEDER LID VAN DE INDONESISCHE VOLKSGEMEENSCHAP 
I. Stabilisatie op het ekonomische en politieke vlak 
Van ganser harte zijn wij verplicht God te danken voor zijn 
begeleiding van onze inspanning het land gezond te maken. 
Ofschoon zich hier en daar nog excessen voordoen, als gevolg 
van gebrek aan begrip tussen verschillende groeperingen, doen 
wij toch reeds te samen ons best om deze te boven te komen. 
Beetje bij beetje is er het gevoelen, dat er gewerkt wordt naai 
een stabilisatie op het ekonomische en politieke vlak. 
II. Het vijf-jarenplan en zijn doel 
De morgenschemering wordt zichtbaar en het vijf-jarenplan is 
daar, niet enkel meer als ontwerp, maar als kompas voor de 
realisatie van vijf jaren opbouw begonnen op deze verheugende 
dag. 
Het vijf-jarenplan is de eerste schrede van een grote opbouw. 
Het doel van het vijf-jarenplan is niet alleen de levensstandaard 
van het volk te verhogen, maar ook het gehalte van de levens-
houding, zodat het volk niet alleen voldoende voedsel en kleding 
zal bezitten, maar ook in vrede zal kunnen leven in een geest 
van familieverwantschap, waarbij het recht steeds een waarborg 
zal zijn. 
Dit alles vraagt om inspanning van het volk zelf, open ont-
vangen, gesteund en begeleid door centrale zowel als plaatselijke 
regering tot in de kleinste plaatsen, in overeenstemming met het 
vijf-jarenplan. 
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III. De uitvoering 
President Suharto heeft in zijn brief aan de gezamenlijke gouver 
neurs op 2 december 1968 in Djakarta uiteengezet: 
'Ieder aspect van het ontwerp voor het vijf-jarenplan en oo 
de uitvoering ervan moeten steeds aktiviteiten zijn welke d 
eenheid in Indonesië kunnen versterken en dit in de betekeni. 
van zowel politieke, ekonomische, sociale en kulturele eenheid 
als ook in de betekenis van handhaving van vrede en rust.' 
In verband hiermee en in overeenstemming met de gezamenlijke 
verklaring van de Indonesische bisschoppenvergadering op 26 
oktober 1966 over de sociaal-ekonomische opbouw, stellen wij: 
- De steun van ieder lid van de volksgemeenschap bij het op-
wekken van de arbeidsinspanning van het volk is ten zeerste 
noodzakelijk. Dit volk zijn wij allen. 
- Kollektief egoïsme, in welke vorm dan ook, moet overstegen 
en verwijderd worden, opdat de relaties tussen de staatsburgers 
niet bepaald worden door: godsdienst, macht, partij of ekono-
misch voordeel, maar door produktiekracht, saamhorigheid en 
solidariteit van de hele volksgemeenschap, uitgaande van ieders 
persoonlijke waarde. 
- In overeenstemming hiermee is een menselijke en rechtvaar-
dige behandeling nodig van de politieke gevangenen te samen 
met de poging hen om te vormen tot waardevolle en opbouwende 
krachten in de samenleving. 
- Hun dwalende doelstellingen kunnen nog gewijzigd worden in 
idealen, die met het vijf-jarenplan overeenstemmen, als zij maar 
als mensen behandeld worden en zien, dat het vijf-jarenplan 
oprecht gerealiseerd wordt. En aan dit plan moeten wij, voor 
zover mogelijk, kunnen meedoen. Op die wijze wordt hun de 
gelegenheid geboden hun goede trouw te bewijzen als verant-
woordelijke staatsburgers. 
- Hiertoe behoren zowel regerings- als partikuliere instanties, 
en vooral de godsdienstige leiders, zich in te spannen om de 
gemeenschap zo te begeleiden, dat zij en hun gezinnen, zo zij van 
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goede wil zijn, wederom in het gemeenschapsleven worden op-
genomen, om zo tot een groter maatschappelijke eenheid en 
geheel te komen in de uitvoering van het vijf-jarenplan. 
- De opvoeding behoort op deze opbouw gericht te worden om 
zo van hoog tot laag vakbekwame werkers te vormen, die verant-
woordelijkheidsbesef bezitten. De vorming dient op alle scholen 
en op de universiteiten samen te gaan met eenvoudige aktiviteiten, 
die tastbaar, nuttig en in overeenstemming zijn met de kapaciteit 
van het volk, opdat op die wijze het volk in staat zal zijn om zijn 
ekonomische status zelfs te verbeteren. 
- In verband met dit alles is het zeer noodzakelijk de opvoeding 
niet alleen er op te richten om het aantal ambtenaren te ver-
meerderen, maar ook om een toename van het aantal technische 
voormannen te bevorderen, want deze zijn de aktiveerders van 
de gemeenschappelijke opbouw. Vooral deze kategorie is het 
meest nodig in de zelfwerkzaamheid van de gemeenschap. 
- De opbouw behoort te beginnen vanuit de dorpsgemeenschap-
pen om daardoor werkelijk in desa en kampong de levensstabili-
teit te bevorderen, welke de konditionele grondslag is van de 
gehele opbouw. 
- Er moet gestreefd worden naar kapitaal-investeringen, die vast 
zijn en gegrond in het volksbezit, zodat de gemaakte winsten 
steeds binnen het volk blijven en aan het volk zelf ten goede 
komen. Dit betekent: volksopvoeding tot vrije en eigen onder-
nemingen zoals krediet- en bezitskoöperaties in handen van het 
volk zelf. 
- De mens zelf is steeds belangrijker dan zijn gemechaniseerd 
apparaat; daarom moet de mens, om het te kunnen beheersen, 
boven dit instrumentarium uitgroeien, of dit nu is geld, kapitaal, 
land of zelfs eigen koöperaties. 
IV. De uitvoerders 
Om dit plan uit te voeren zijn nodig toegewijde krachten, die 
bekwaam zijn en voorzien zijn van zowel morele als materiële 
verantwoordelijkheid. Om dit te bereiken is een aanzienlijk aantal 
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jeugdige mensen nodig, die na hun school- of universele oplei-
ding, van blijvende idealen bezield, naar hun dorpen willen terug-
keren om zich daar samen met het volk in te zetten voor de 
opbouw van de plaatselijke gemeenschap. Op die wijze zal ook 
binnen het volk zelf een sociale kontrole ontstaan op de nog 
steeds heersende korruptie. 
De geest van het 'kantoor-heertje' moet verwijderd kunnen 
worden en vervangen door een mentaliteit van kreatief initiatief 
gericht op het welzijn van allen. Hiertoe moeten allen die ambte-
lijk werken, de moed opbrengen zelf iets produktiefs te gaan 
ondernemen en op duidelijke wijze aan iedere vorm van kor-
ruptie - grote hindernis voor het vijf-jarenplan - een einde te 
maken. Natuurlijk kan het vijf-jarenplan zelf wederom misbruikt 
worden tot nieuwe gelegenheden van korruptie, wat verhinderd 
moet worden. 
Onze gezamenlijke godsdiensten kunnen in samenwerking alle 
Indonesische staatsburgers opwekken tot eerlijke deelname aan 
het vijf-jarenplan volgens ieders eigen funktionaliteit. Zij kunnen 
kennis en bezieling overdragen noodzakelijk tot overwinning van 
iedere aanvechting tot korruptie, waartoe het vijf-jarenplan moge-
lijk - hoewel niet bedoeld - gelegenheid kan geven. 
V. Eenwording tot één groepering 
Laten wij ten slotte, door samenwerking van alle krachten in een 
geest van dienstbaarheid aan gemeenschap en naaste en als reali-
satie van onze toewijding aan God, ons verenigen tot één enkele 
groepering: de GROEP VAN DE OPBOUW. 
Laat ons dit doen tot succes van het vijf-jarenplan d.i. tot het 
bereiken van een rechtvaardige en welvarende gemeenschap, 
welke tegelijkertijd in hoge mate zal strekken tot verheerlijking 
van de Naam van God. 
Semarang 1 april 1969 
Justinas kardinaal Darmojuwana 
voorzitter van de sociale kommissie van de bisschoppen van 
Indonesië* 
* Deze brief is integraal gepubliceerd in de in Semarang verschijnende 
dagbladen, 1 april 1969. Wij ontvingen de oorspronkelijke tekst van het 
sekretariaat van het aartsbisdom Semarang. Wij danken H. Veenstra s.j. 






In de inleiding van dit boek (p. 15-18) wordt n.a.v. mijn studie-
reis door Pakistan, India, Thailand en Indonesië deze vraag 
gesteld: waarom is de katholieke kerk zo goed geïntegreerd in 
Indonesië, dit in tegenstelling tot de situatie waarin de katholieke 
kerk verkeert in de andere drie genoemde landen? De missiona-
rissen in Thailand, het voormalige Brits-Indië en het voormalige 
Nederlands Indie hadden dezelfde opvattingen over hun taak. 
Er moet dus wel een oorzaak liggen buiten de toenmalige opvat-
tingen van de missionarissen over de niet christelijke gods-
diensten, waardoor de integratie van de katholieke kerk in Indo-
nesië nu een feit is. 
In Pakistan, India en Thailand leven de katholieken buiten de 
kuituur, die volledig beheerst wordt door resp. islam, hindoe-
isme en boeddhisme. In dit boek wordt onderzocht welke kuituur 
of overheersende kultuurtrek het in Indonesië mogelijk heeft 
gemaakt, dat de katholieke kerk als volwaardig is geaccepteerd 
in dit land. Daarna komt de vraag aan de orde of de katholieke 
kerk gebruik heeft gemaakt van een vanuit de Indonesische kui-
tuur geboden kans. Bij het opsporen van de wezenskenmerken 
van de Indonesische kuituur (West Irian buiten beschouwing 
gelaten) werden wij gekonfronteerd met het grootste probleem, 
dat Indonesië kent: de strijd tussen enerzijds de islamstaat ver-
dedigende islamieten en anderzijds de nationale kuituur verdedi-
gende nationalisten. M.a.w. de strijd om de vraag: moet de islam 
of de nationale kuituur bindmiddel zijn tussen de volken van 
Indonesië? 
In het eerste deel worden eerst enige inleidende opmerkingen 
(p. 21-27) gemaakt over land, taal en volk. Er wordt o.a. op 
gewezen, dat de Javanen bijna de helft van de totale bevolking 
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van Indonesië vormen en dat bijna 65% van de Indonesische 
bevolking op Djawa woont. 
Vervolgens wordt een overzicht gegeven van de belangrijkste 
aspekten van de kosmologische oud-maleise kuituur (p. 28-32), 
van de oude boeddhistische en hindoeïstische rijken (p. 32-43) 
en van de verspreiding van de islam in de archipel (p. 43-53). In 
dit historisch overzicht wordt er op gewezen, dat de oud-maleise 
kosmologische kuituur overal is blijven voortbestaan ondanks 
invloeden van de genoemde wereldgodsdiensten. Onder de Java-
nen bleef bij de boeren (abangan) en bij de adel (prijaji) de 
hindoe-javaanse kuituur overheersend. Deze hindoe-javaanse kui-
tuur wordt agama djawa, Javaanse godsdienst genoemd. De han-
delaren en rijkere boeren onder de Javanen zijn daarentegen 
overtuigde moslims. 
De Javanen en alle andere volken van Indonesië kennen van-
ouds messianistische verwachtingen van een tijd van vrede en 
welvaart voor iedereen, (p. 53-56) 
Vervolgens wordt een overzicht gegeven van de aktuele situa-
tie. Van de oud-maleise kuituur is nog overal de dorpssamen-
leving aanwezig als een religieuze gemeenschap, een 'salvation 
community', (p. 57-60) De Indonesische dorpssamenleving is 
kommunalistisch. Het Indonesische dorp is een 'socio-religious 
micro-society', waarin evenals in de kosmos alles en iedereen 
een eigen plaats heeft om zo het geheel in harmonie te houden. 
Het kommunalistisch en kosmologisch karakter van de dorps-
samenleving komt o.a. tot uiting in drie belangrijke aspekten: 
gotong-TOJong (samenwerken), musjawarah (samen overleggen) 
en mufakat (gezamenlijk besluit). Na enkele opmerkingen over 
het kosmologisch karakter van hindoe-bali (p. 60-63) volgt een 
uiteenzetting van de agama djawa, de godsdienst van de abangan 
en de prijaji. (p. 63-82) Onder prijaji valt nu niet meer alleen de 
adel zoals in de oude hindoe-javaanse rijken. Tot prijaji worden 
nu ook de ambtenaren gerekend, die de status van prijaji hebben 
overgenomen, hoofdzakelijk Javanen. Prijaji treft men nu in heel 
Indonesië aan. In de agama djawa speelt de islam in zoverre een 
rol, dat de abangan en prijaji vóór de bedienaar van een moskee 
hun huwelijk moeten sluiten (restant van de maatregelen van de 
koloniale regering) en dat enkele islamitische uitdrukkingen en 
feesten zijn overgenomen die echter met een aan de agama djawa 
ontleende inhoud beleefd worden. De abangan en prijaji zijn 
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tolerant tegenover andere godsdiensten volgens hun princiep 
'many are the ways'. 
Daar tegenover staan de islamieten, die de islam als basis voor 
hun leven willen nemen. (p. 82-95) Zowel volgens de refonnis-
tische als volgens de traditionele moslims is de islam met haar 
godsdienstige plichtenleer een 'way of live complete in itself'. 
In de strijd van de islamieten tegen de nationale kosmologische 
kuituur, in het bijzonder tegen de agama djawa (p. 95-102) 
gaat het hun om het realiseren van de islamstaat. Het gaat daar-
bij om twee aspekten van één strijd. Wanneer Indonesië een 
islamstaat wordt, zal de totalitaire islamitische plichtenleer staats-
wetgeving worden. Daardoor kunnen dan de nog bestaande pre-
islamitische elementen van de oud-maleise kuituur uit het leven 
van de reeds geïslamiseerde volken verwijderd worden. Het twee-
de aspekt van de strijd om de realisering van een islamstaat 
betreft, dat door de islamstaat de abangan en prijaji geïslami-
seerd kunnen worden door ook hen te verplichten de hele islami-
tische plichtenleer te onderhouden. 
In het tweede deel wordt de strijd behandeld tussen de grote 
politieke partijen van islamieten, die een islamstaat wensen en 
de politieke partijen van de nationalisten, die een staat op basis 
van de nationale kuituur wensen. 
In het begin van de onafhankelijkheidsbeweging (p. 105-
119) tekent zich al gauw de tegenstelling af tussen islamieten 
en nationalisten (1908-1926). Nog vóór het eerste spektakulaire 
optreden van Sukarno in 1926 waren de belangrijkste principiële 
beslissingen reeds genomen. De prijaji in de kultureel-politieke 
partij Budi Utomo hebben in deze periode principieel tegen de 
islam gekozen en vóór de nationale kuituur als basis voor het 
toekomstige onafhankelijke Indonesië. De islamieten in de poli-
tieke partij Sarekat Islam hebben principieel gekozen tegen de 
pre-islamitische kuituur en vóór de islam als basis voor het toe-
komstige onafhankelijke Indonesië. De islamieten in de Sarekat 
Islam hebben in deze periode bovendien principieel de kommu-
Tiistische ideologie van de Fartai Kommunis Indonesia afgewe-
zen. De abangan blijken voor de politieke partijen en haar leiders 
bereikbaar, wanneer deze laatsten inspelen op de politiek en 
sociaal-religieus geladen messianistische verwachtingen. Deze 
messianistische verwachtingen werden in deze jaren verbonden 
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met de islamitische partij Sarekat Islam en met de Panai Kom-
munis Indonesia. De Portai Kommunis Indonesia werd in 1927 
verboden. 
Met het optreden van Sukarno (1926-1934) (p. 120-137) wor-
den de messianistische verwachtingen op hem afgestemd. Sukar-
no brengt in deze jaren als nieuw element naar voren, dat de 
verschillende politieke organisaties die streven naar een onaf-
hankelijk Indonesië met elkaar moeten samenwerken op basis 
van de algemeen in de Indonesische dorpen gebruikelijke wijze 
van overleg, musjawarah en zo tot een gezamenlijk besluit, 
mujakat, moeten komen. 
Terwijl Sukarno de jaren 1934-1942 in ballingschap door-
brengt, richten de islamitische en de nationalistische partijen 
ieder een eigen federatie van partijen op (p. 138-144). De Japan-
ners proberen in de jaren 1942-1945 zowel via de nationalisten 
als via de islamieten een greep op de bevolking te krijgen. 
(p. 144-148) 
In de maanden juni-augustus 1945 (p. 149-165) weten de isla-
mieten en nationalisten elkaar te vinden in de Pantja Sila (Vijf 
Grondslagen) als staatsfilosofie en in een grondwet voor de 
Republiek Indonesië. In één van de Pantja Sila stond 'het geloof 
in God met de plicht voor de aanhangers van de islam om de 
godsdienstige wet na te leven'. Dit kompromis werd neergelegd 
in het Piagam Djakarta, Handvest van Djakarta, van 22 juni 
1945. 
Wanneer vice-president Mohammed Hatta daags na de uitroe-
ping van de onafhankelijkheid, 17 augustus 1945, de tekst van 
de grondwet met de Pantja Sila voorleest, blijkt uit de formu-
lering van de Pantja Sila de eis verwijderd te zijn, dat de isla-
mieten moeten leven volgens hun godsdienstige wet. Deze op 18 
augustus 1945 voorgelezen grondwet, de z.g. Konstitusi Prokla-
masi draagt verder het karakter van de oud-maleise kosmologi-
sche kuituur van de Indonesische dorpssamenleving. Primair 
staat het volk als geheel. De souvereiniteit berust bij het hele 
Indonesische volk. De souvereiniteit wordt in de praktijk uitge-
oefend door het Volkskongres, dat volgens het princiep van 
musjawarah tot mufakat moet komen. 
In november 1945 wordt de Konstitusi Proklamasi op initiatief 
van Mohammed Hatta en Sutan Sjahrir vervangen door een 
westers-parlementair stelsel (p. 165-169) Extremistische isla-
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ieten trachten in de jaren 1945-1950 de islamstaat te realiseren 
in West-Djawa, Atjeh en Zuid-Sulawesi (Zuid-Celebes), (p. 170-
174) Kommunisten doen in 1948 tevergeefs een staatsgreep (p. 
176-178). Terwijl de regering van de Republiek Indonesië van 
1946 tot 1949 in Jogjakarta gevestigd is, bezetten Javanen de 
verschillende ministeries. Hierdoor krijgt de nationale kuituur en 
in het bijzonder de hindoe-javaanse kuituur talrijke verdedigers 
in de regeringsorganen, (p. 174-175) 
In de grondwet van 1950 blijft de Pantja Sila volgens de for-
mulering van 18 augustus 1945 gehandhaafd. Ook het westers-
parlementaire stelsel blijft gehandhaafd, (p. 178-181) 
De periode 1950-1959 (p. 182-228) kenmerkt zich door een 
totaal debacle van het westers-parlementaire stelsel. Zowel vóór 
als na de algemene verkiezingen in 1955 volgen de kabinetten 
elkaar in snel tempo op. Bij die algemene verkiezingen werden 
achtereenvolgens een parlement en een Konstituante gekozen. 
Deze Konstituante moest een nieuwe grondwet samenstellen ter 
vervanging van de voorlopige grondwet van 1950. 
De bevolking van Indonesië groepeert zich in deze jaren 
1950-1959 weer overeenkomstig haar indeling in de bloeiperiode 
van de onafhankelijkheidsbeweging 1908-1934. De abangan stel-
len hun messianistisch geladen hoop op de partijen die het sterkst 
de nadruk leggen op sociaal-ekonomische vooruitgang voor ieder-
een én hen in hun eigen kuituur laten: de Pariai Kommunis 
Indonesia en de Parlai Nasional Indonesia. De Pariai Nasional 
Indonesia is bovendien de partij van de prijaji. De traditiona-
listisch islamitische partij Nahdatal Ulama heeft haar aanhang 
vooral onder de Javaanse moslimse middenstand en rijkere boe-
ren. De reformistisch islamitische partij Masjumi heeft haar 
aanhangers vooral onder de geïslamiseerde volken in West-
Djawa, het oostelijkste deel van Oost-Djawa, Sumatera en Zuid-
Sulawesi. Zowel de Masjumi als de Nahdatal Ulama streven naar 
een islamstaat. De Masjumi toont bij het streven naar haar ideaal 
vaak sympathie voor de extremistische islamitische organisatie de 
Darul Islam, die voortdurend terreurakties ontketent in West-
Djawa, Atjeh en Zuid-Sulawesi. De Pariai Nasional Indonesia 
en de Pariai Kommunis Indonesia verdedigen in deze jaren de 
Pantja Sila en wijzen de islamstaat af. 
Ook Sukarno verdedigt in deze jaren de Pantja Sila. Hij weet 
het politieke toneel zo te bespelen, dat steeds meer de overtuiging 
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groeit in Indonesië, dat voor dit land het westers-parlementaire 
stelsel inderdaad niet geschikt is. Sukamo herhaalt voortdurend, 
dat Indonesië een staatsinrichting nodig heeft die overeenkomt 
met haar nationale identiteit. En die nationale identiteit is voor 
Sukamo de algemeen Indonesische kommunalistische kosmologi-
sche dorpssamenleving van de oud-maleise kuituur. De uitleg 
die Sukamo bij herhaling aan de Pantja Sila geeft, wijst erop, 
dat hij deze ziet als een filosofische reflektie van de samenleving 
in de Indonesische dorpen. Hij vat de Pantja Sila vaak samen in 
het begrip gotong-rojong. 
Sukamo wenst, dat Indonesië bestuurd wordt volgens het prin-
ciep van gotong-rojong, musjawarah en mufakat. Hij wijst elke 
vorm van klassestrijd af. Primair staat het volk als totaliteit. 
Iedereen moet met iedereen samenwerken. Iedere bevolkings-
groep moet dus ook in het bestuur van het land vertegenwoor-
digd zijn. Sukamo pleit voor een gotong-rojong kabinet. 
In 1959 doet de regering het voorstel om terug te keren naar 
de Konstitusi Proklamasi van 18 augustus 1945. In de Konsti-
tuante wordt geen overeenstemming bereikt over het voorstel 
van de regering. De islamitische partijen wensen met een terug-
keer naar de Konstitusi Proklamasi ook terug te keren naar de 
formulering van het Piagam Djakarta van 22 juni 1945. Met de 
officiële erkenning van het Piagam Djakarta met volledige 
rechtskracht voor de overtuigde islamieten in Indonesië en voor 
allen, die voor islamiet doorgaan, willen de islamitische partijen 
de islamstaat realiseren. De andere partijen in de Konstituante 
en de regering wijzen de voorstellen van de islamitische partijen 
af. Wanneer de Konstituante niet tot een besluit blijkt te kunnen 
komen, verklaart Sukamo 5 juli 1959 bij dekreet de Konstitusi 
Proklamasi weer van kracht. 
In de periode 1959-1965 (p. 229-247) wordt de macht van de 
Portai Kommunis Indonesia steeds groter. Deze partij had ook 
de Pantja Sila erkend. Bovendien aanvaardde zij de NASAKOM 
ideologie van Sukamo. Volgens deze NASAKOM ideologie 
moesten in Indonesië Nationalisme, Godsdienst (A gama) en 
/¡Communisme samengaan. In wezen was deze ideologie zuiver 
nationalistisch. Overeenkomstig de kosmologische levensvisie 
moesten alle partijen met elkaar samenwerken, en geen enkele 
partij mocht het geheel overheersen. Omdat de Masjumi zich 
niet aan deze nationale wijze van denken wilde aanpassen werd 
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deze partij in 1960 verboden. Van de Parlai Kommunis Indo-
nesia wilde Sukarno niet aannemen, dat haar leiders ook niet 
bereid zouden zijn om hun idealen tot de nationale identiteit van 
Indonesië te laten ombuigen. De leiders van de Pariai Kommunis 
Indonesia begonnen in deze jaren steeds duidelijker de Pantja 
Sila en de NASAKOM-ideologie te beschouwen als middelen, 
waarmee zij hun eigen idealen uiteindelijk konden bereiken. 
De spanning tussen de partijen werd ten slotte zo groot, dat in 
1965 voorgoed met de Fartai Kommunis Indonesia werd afge-
rekend. (p. 24&-253) 
In de periode na 1966 (p. 253-258) blijkt duidelijk, dat ook 
de nieuwe leiders zoals president Suharto en Nasution, de voor-
zitter van het Volkskongres, de opvattingen van de nationalisten 
zijn toegedaan. De Pantja Sila en de Konstitusi Proklamasi blij-
ven gehandhaafd. 
Maar de strijd van de islamieten om van Indonesië een islam-
staat te maken, laait de laatste jaren weer fel op (p. 258-268). 
Er volgt dan nog een analyse van de kultuurgebondenheid van 
Sukarno, die zo ver ging, dat hij zich helemaal inleefde in de 
taak van de klassieke hindoe-javaanse messias-vorsten: het her-
stellen van eenheid zoals die in het glorierijke verleden bestaan 
had i.e. in het hindoe-javaanse rijk van Madjapahit (p. 269-279). 
In het laatste gedeelte van het tweede deel worden nog twee 
konkrete aspekten van de strijd tussen nationalisten en islamieten 
behandeld. Allereerst wordt er op gewezen, dat de islamieten zich 
van 1946 tot nu toe tevreden hebben moeten stellen met het 
Ministerie van Godsdienst, omdat een islamstaat geen haalbare 
zaak is gebleken, (p. 280-289) Vervolgens wordt er gewezen op 
de tegenstelling tussen islamieten en nationalisten wat de opvoe-
ding van de jeugd betreft zoals die tot uiting komt in de rivaliteit 
tussen het islamitisch Ministerie van Godsdienst en het nationa-
listisch Ministerie van Opvoeding, Onderwijs en Kuituur (p. 289-
300). 
Het feit, dat het kosmologisch karakter van de oud-maleise 
kuituur in Indonesië de overheersende kultuurtrek is gebleven, 
heeft het mogelijk gemaakt, dat de katholieke kerk een plaats 
heeft kunnen vinden in Indonesië. Voorwaarde om binnen het 
Indonesische volk geaccepteerd te worden was deze, dat ook de 
katholieke kerk bereid zou zijn het Indonesische volk als totali-
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teit primair te stellen en dat de katholieke kerk bereid zou zij 
samen te werken met andere bevolkingsgroepen volgens he 
beginsel van gotong-rojong. In het derde deel wordt uiteengeze 
dat de katholieke kerk aan deze voorwaarden voldaan heeft. 
Eerst wordt een historisch overzicht gegeven van de vestigin^ 
van de katholieke kerk onder de niet geïslamiseerde volken 
buiten Djawa en op Djawa onder de abangan en prijaji (p. 303-
317) Vervolgens wordt een overzicht gegeven van de situatie, 
waarin de katholieken leven tussen de geïslamiseerde volken op 
de verschillende eilanden (p. 319-374). Het belangrijkste aspekt, 
dat hierin naar voren komt is, dat - met uitzondering van de 
situatie onder de Javanen - het christen zijn (protestant of katho-
liek) en het tot een bepaalde stam behoren samenvalt, terwijl ook 
het islamiet zijn en het tot een bepaalde stam behoren samenvalt. 
Hierdoor worden rivaliteiten tussen stammen vaak vereenzelvigd 
met rivaliteiten tussen christenen en islamieten. Onder de Javanen 
is het zo, dat de christenen voortkomen uit de milieu's van 
abangan en prijaji, de ekonomische en godsdienstig-kulturele 
tegenstanders van de Javaanse islamitische middenstand en rijke-
re boeren. Ook binnen het Javaanse volk vallen dus niet gods-
dienstige tegenstellingen samen met de tegenstelling tussen isla-
mieten en christenen. 
Vervolgens wordt aangetoond, dat pastoor van Lith (1863-
1926) de katholieke kerk ervoor behoed heeft, dat zij in de tijd 
van de onafhankelijkheidsbeweging door de Indonesische leiders 
vereenzelvigd werd met het Westen of met de koloniale mogend-
heid. (p. 375-384) Pastoor van Lith was lid geworden van de 
regeringskommissie die aan de Nederlandse regering in Den Haag 
advies moest uitbrengen over nieuwe bestuursorganen in Neder-
lands Indie. Hij pleitte ervoor als lid van de regeringskommissie 
in de jaren 1918^1920 en later nog eens in een brochure, die hij 
uitgaf in 1922, dat de Indonesiërs een volwaardige plaats zouden 
krijgen in de nieuwe bestuursorganen. Hij beschuldigde de Ne-
derlanders in Nederlands Indie en ook de katholieken onder hen 
ervan, dat zij louter uit winstbejag in Nederlands Indie verbleven 
en geen oog hadden voor de belangen van de autochtone bevol-
king. 
Pastoor van Lith heeft het optreden geïnspireerd van I. Kasi-
mo, de leider van de Indonesische katholieke partij in de onaf-
hankelijkheidsbeweging. (p. 385-389) I. Kasimo keerde zich ook 
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tegen de katholieke Nederlanders in Indonesië. Hij werkte samen 
met de andere Indonesische leiders. Pastoor Soegijapranata, die 
in 1940 bisschop van Semarang werd, behoorde evenals I. Kasi-
mo tot de leerlingen en geestverwanten van pastoor van Lith. 
(p. 391-392) In de periode 1945-1950 hebben I. Kasimo en bis-
schop Soegijapranata zich opnieuw ingezet voor de onafhanke-
lijkheid van Indonesië, (p. 393-398) 
In de periode na 1949 (p. 399-411) hebben zij zich voort-
durend geschaard achter de eis, dat West Irian aan Indonesië 
zou worden overgedragen. I. Kasimo was de voorzitter van de 
politieke partij Parlai Katolik. De Portai Katolik heeft steeds de 
Pantja Sila in haar beginselverklaring opgenomen. Zij heeft én 
de islamstaat én de kommunistische staat afgewezen. Méér dan 
de Parlai Katolik was bisschop Soegijapranata (t 1963) gepor-
teerd vóór de opvattingen van Sukarno over het gotong-rojong 
beginsel voor de regering van Indonesië. De Portai Katolik 
vreesde in een gotong-rojong kabinet een te grote invloed van de 
leiders van de portai Kommunis Indonesia. Bisschop Soegijapra-
nata meende, dat de kommunisten het best bestreden konden 
worden als de katholieken participeerden in een gotong-rojong 
kabinet. In 1966 kiezen het Indonesisch episkopaat en de Portai 
Katolik vóór de regering Suharto. 
In de verklaringen van de bisschoppen komt in 1955 maar 
vooral na 1965 sterk de nadruk te liggen op de noodzaak van 
sociaal-ekonomische vooruitgang. De bisschoppen richten zich 
in hun verklaringen steeds tot geheel het Indonesische volk. 
Dezelfde openheid en gerichtheid op heel het Indonesische volk 
krachtens het gotong-rojong beginsel, vinden wij terug in de door 
katholieken geleide 'Pantja Sila Vakorganisaties' (p. 412-415), 
de sociaal-ekonomische projekten (p. 415^18) , de programma's 
voor radio en t.v. (p. 425-426), de katholieke pers (p. 426-427) 
en het werk van katholieke kunstenaars en letterkundigen (p. 
(427^28). 
De grote moeilijkheid voor de katholieke kerk in Indonesië is, 
dat zij moeilijk tot samenwerking kan komen met die islamieten, 
die nog steeds een islamstaat eisen en die de nationale kuituur 
van Indonesië bestrijden, (p. 429-437) Deze islamieten verwijten 
bovendien de katholieke kerk, dat zij bekeringen maakt en niet 
een geloof in één God, maar in drie goden leert, wat in strijd is 
met de Pantja Sila. Het bezwaar tegen de bekeringen heeft vooral 
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betrekking op de uitbreiding van de kerk onder de Javanen, waar 
de abangan en prijaji nog steeds weigeren om zich te laten islami-
seren en trouw blijven aan hun hindoe-javaanse kuituur. En de 
nieuwe leden van de katholieke kerk komen juist uit de milieu's 
van abangan en prijaji. 
Bij het godsdienstonderwijs op de katholieke scholen aan niet 
katholieke kinderen worden verschillende methoden gebruikt 
(p. 437-^43). 
In de slotopmerkingen (p. 444-454) wordt er o.a. op gewe-
zen, dat de katholieke kerk een kritische funktie vervult ten 
aanzien van de onderwaardering van handarbeid en de over-
waardering van een betrekking in de bureaukratie. Dit laatste 
hangt samen met de magisch-mystieke beleving van de status in 
Indonesië (p. 418-422 en 450-454). 
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Summary 
As a result of a study tour in 1967 through Pakistan, India, Thai-
land and Indonesia the question that posed itself to the author was: 
Why is it that the Catholic Church in Indonesia, unlike in the other 
three countries, has been so well integrated? Seeing that the Catho-
lic missionaries in those former British colonies, in Thailand, and in 
the former Dutch East-Indies had the same views about their task 
and about the non-Christian religions they came up against, we may 
conclude that the present favourable position of the Catholic 
Church in Indonesia must be due to some other factor. It is this 
question which is discussed at the beginning of the present work 
(p. 15-18) and which will turn out to be a vital one in the author's 
investigation. 
In Pakistan, India, and Thailand the Catholics live outside the 
cultural traditions of these countries, which traditions are comple-
tely dominated by Islam, Hinduism and Buddhism respectively. 
The present book may be seen as the outcome of an investigation 
into a possible culture or cultural feature that has enabled the Ca-
tholic Church to acquire its fully established position in present-day 
Indonesia. Could it be that the Church has availed itself of an op-
portunity that was offered by the Indonesian culture? In order 
to find an answer to these questions the author had to look for the 
essentials of Indonesian culture (Irian Barat will not be considered 
here), and it was thus that he became faced with modem Indone-
sia's greatest problem: the struggele between, on the one hand, the 
MusUms, advocating an Islamic state, and, on the other, the natio-
nahsts, defending the national culture. In other words, the struggle 
around the question: Shall it be Islam or shall it be the national 
culture that is going to be the common bond between the peoples 
of Indonesia? 
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Part One begins with a few notes (p. 21-27) on the land, the 
people and their national language (Bahasa Indonesia). Among 
other things it is pointed out that the Javanese make up for well 
over half of Indonesia's population. 
Next, the main aspects are given of the cosmologica! Old-Malay 
civilization (p. 28-32), of the ancient Buddhist and Hindu empires 
(p. 32-43), and of the expansion of Islam across the archipelago 
(p.43-53). In this historical survey the fact is emphasized that the 
Old-Malay cosmologica! culture has survived everywhere, notwith-
standing the impact of the world religions just mentioned. With the 
Javanese, the Hindu-Javanese culture kept its dominating place 
among the peasants (abangari) and the nobility (prijaji). This Hin-
du-Javanese culture is called Agama Djawa, i.e. Javanese religion. 
The tradespeople and more prosperous farmers among the Java-
nese, on the other hand, are convinced Muslims. 
Traditionally, the Javanese as well as all other Indonesian 
peoples hold messianic expectations about a time of general 
peace and prosperity (p. 53-56). 
We then get a review of the present-day situation. A remainder 
of the Old-Malay civilization, the village community is still every-
where a 'salvation community' (p. 57-60). The Indonesian village 
community is a communal one; the village is a 'socio-religious 
micro-society', where, like in the macro-cosmos, everybody and 
everything has a place of its own, thus arriving at a harmonious 
whole. The communal and cosmologica! character of the village is, 
inter alia, revealed in three important aspects: gotong-rojong (mu-
tual help), musjawarah (consulting together), and mufakat (a una-
nimous decision). After a few remarks on the cosmologica! char-
acter of Hindu Bali (p. 60-63), the Agama Djawa, the religion of 
the abangan and the prijaji, is now discussed in greater detail (pp. 
63-82). Unlike in the ancient Hindu-Javanese empires, the status 
of prijaji nowadays is no longer reserved for the nobility; it has been 
extended to include the Civil Servants, who are mainly Javanese. 
Thus prijaji are now found all over Indonesia. In the Agama Djawa 
we still find traces of Islam influence in so far that marriages of 
abangan and prijaji are to be contracted in the presence of the mi-
nister of a mosque (this regulation is a relic of the colonial regime), 
and that a few Islamic expressions and feasts have been taken over, 
which, however, have come to derive their meaning and signifi-
cance from the world of the Agama Djawa. The abangan and the 
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prijaji are tolerant towards other religions, in accordance with their 
principle 'many are the ways . . . ' 
Opposed to them are the Muslims, who have taken Islam as the 
basis for their lives (p. 82-95). Both to the modernizing and to the 
traditional Muslims, Islam with its fixed code of religious laws, is 
a way of life complete in itself. 
In the struggle of the Muslims against the national cosmological 
culture, especially against the Agama Djawa (p. 95-102), their 
main aim is to realize the Islamic state. Their struggle has a double 
aspect. First, when Indonesia becomes an Islamic state, the tota-
litarian Islamic canon law will be raised to the position of official 
state law. This will enable the Government to eradicate any pre-
Islamic remnants of the Old-Malay civilization from the life of the 
already islamized peoples. Secondly, realizing the Islamic state 
might lead to the islamization of the abangan and the prijaji, be-
cause the whole body of the Islamic canon law could be made 
compulsory for them. 
Part Two deals with the conflicts between the large political parties 
of those Muslims who are in favour of an Islamic state, and the 
large political parties of the nationalists, who wish to have a state 
based on a national culture. 
In the first period of the movement for independence (p. 105-
119) the opposition between the Muslims and nationalists soon 
became evident (1908-1926). Even before Sukarno's first specta-
cular action in 1926 the essential decisions had been taken. 
It was in that first period that the prijaji of Badi Utomo, a 
cultural-political group, opted as a matter of principle for the 
national culture as the basis for a future independent Indonesia, 
and against Islam. The Muslims of Sarekat Islam, a political par-
ty, saw such a basis in Islam and opposed the pre-Islamic culture. 
Moreover, the Muslims of the Sarekat Islam, in the latter half of 
our period, turned down on principle the communist ideology of 
the Portai Kommunis Indonesia. The abangan proved to be 
accesible to the political parties and their leaders when the latter 
played up to the socio-religiously and politically coloured mes-
sianic expectations of the abangan. In those years such expecta-
tions were associated with the Sarekat Islam party and the Parted 
Kommunis Indonesia. The latter was banned in 1927. 
When Sukarno appears on the scene (1926-1934; p. 120-137) 
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the messianic expectations are focused on him. It is he who ad-
vances the new line of thought that the various political organiza-
tions aiming at an independent Indonesia should co-operate 
through musjawarah and thus arrive at mufakat, that is, adopt the 
procedure customary in all Indonesian villages of arriving at a ge-
neral decision by means of a meeting in which anyone who wishes 
can have his say. 
While Sukarno was exiled from Java from 1934 to 1942, the 
Islamic as well as the nationalist parties each founded a party fe-
deration (p. 138-144). During the war, from 1942 to 1945, the 
Japanese occupation regime tried to win over the population both 
via the nationalists and via the Muslims (p. 144-148). 
In June-August 1945 the Muslims and nationalists buried their 
differences in the Pantja Sila (The Five Principles) as the official 
state doctrine, and in a constitution for the Indonesian Republic. 
One of the Pantja Sila ran: 'The belief in God, and the obligation 
to carry out the commandments of Islam for all its adherents'. This 
compromise was embodied in the Piagam Djakarta, the Djakarta 
Charter, of 22 June 1945 (p. 149-165). 
When Vice-President Mohammed Hatta, on the day following 
the proclamation of the Republic, 17 August 1945, reads out in 
public the texts of the Constitution and of the Pantja Sila, the obli-
gation of the Muslims to keep their religious commandments turns 
out to have been omitted from the new version of the Pantja Sila. 
The Constitution read out on 18 August, the so-called Konstitusi 
Proklamasi, bears the stamp of the Old-Malay cosmologica! culture 
of the Indonesian village community. The Indonesian people, taken 
as a whole, is given pride of place, and sovereign authority rests 
with the whole of the Indonesian people. In practice, authority is 
wielded by the People's Congress, one of whose tasks is to arrive 
at mujakat by way of musjawarah. 
On the initiative of Mohammed Hatta and Sutan Sjahir, in No-
vember 1945 the Konstitusi Proklamasi is replaced by a parlia-
mentary system on western lines (p. 165-169). Between 1945 and 
1950 Muslim extremists attempt to establish an Islamic state in 
West-Java, Atjeh, and South-Sulawesi (South-Celebes) (p. 170-
174). There is a failed Communist coup in 1948, and the Javanese 
occupy various ministries at Jogjakarta. It is here that from 1946-
1949 the Government of the Indonesian Republic has its seat. 
This explains why so many advocates of the national culture, and 
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especially of the Hindu-Javanese culture, are found in the 
government circles of those days (p. 174-178). 
In the constitution of 1950 the Pantja Sila is maintained in the 
wording of 18 August 1945; the western parliamentary system is 
also kept (p. 178-181). 
The period 1950-1959 is characterized by a total failure of the 
western parliamentary system (p. 182-228). Both before and after 
the general elections of 1955 cabinets follow each other in rapid 
succession. The general elections result in a new parliament and a 
Constituent Assembly. The Constituent Assembly is to draw up 
a new constitution, intended to replace the provisional constitution 
of 1950. 
In these years (1950-1959) the Indonesian people once more 
group themselves as they did in the heyday of the movement for 
independence, 1908-1934. The abangan put their messianic hopes 
on those parties which in their programme lay the greatest em-
phasis on socio-economic progress for everybody as well as on the 
safe-guarding of cultural traditions; those parties are the Parted 
Kommunis Indonesia and the Parlai Nasional Indonesia. The lat-
ter is also the party of the prijaji. Nahdatal Ulama, the tradition-
alistic-Islamic party, has its members especially among the 
Javanese Muslim middle classes and the more prosperous farmers. 
The modernistic Islamic Masjumi party recruits its adherents 
mainly from the islamized peoples of West-Java, the most eastern 
part of East-Java, Sumatra, and South-Sulawesi. Both the Masju-
mi and the Nahdatal Ulama aim at a Muslim state. In striving 
after its ideal the Masjumi often shows sympathy for the Darul 
Islam, an extremist Muslim organization, which is continually 
committing new terrorist activities in West-Java, Atjeh, and 
South-Sulawesi. In these years the Parlai Nasional Indonesia and 
the Parlai Kommunis Indonesia are defending the Pantja Sila; 
they reject the idea of an Islamic state. 
Sukarno, too, in this period is an advocate of Pantja Sila. Owing 
to his adroit manipulation of the political scene, public opinion in 
Indonesia is getting more and more convinced that western demo-
cracy is indeed not suited to this country. Indonesia, as he never 
ceases to repeat, needs a form of government that corresponds with 
her national identity. To Sukarno this national identity is the gene-
ral-Indonesian cosmologica! village community of the Old-Malay 
civilization. From Sukarno's reiterated interpretation of the Pantja 
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Sila it is clear that he sees it as a philosophical reflection of society 
as existing in the Indonesian villages. He often sums up the Pantja 
Sila in the concept of gotong-rojong. Sukarno would have Indonesia 
governed according to the principles of gotong-rojong, musjawa-
rah, and mufakat. He repudiates any form of class-warfare. The 
people, as a totality, come first. Everybody is to co-operate with 
everybody: hence every group of the population is to be represen­
ted in the country's government. Sukarno pleads for a gotong-
rojong cabinet. 
In 1959 the Government proposes a return to the Konstitusi 
Proklamasi of 18 August 1945. This proposal does not get a 
majority in the Constituent Assembly. Along with a return to the 
Konstitusi Proklamasi the Muslim parties wish to adopt once 
more the version of the Piagam Djakarta of 22 June 1945. By 
means of the official recognition of the Piagam Djakarta, which 
is fully binding for all convinced Muslims throughout Indonesia 
as well as for those who pass as such, the Muslim parties hope 
to realize the Islamic state. These proposals of the Muslim parties 
are turned down by the other groups in the Constituent Assembly 
and by the Government. When the Assembly fails to come to a 
decision Sukarno by decree of 5 July 1959 declares the Konstitusi 
Proklamasi to be in force again. 
During the period 1959-1965 (p. 229-247) the Portai Kommunis 
Indonesia is steadily increasing its power. This party, too, had re­
cognized the Pantja Sila. Moreover, it had accepted Sukarno's 
NAS А КОМ ideology, that is, the idea that in Indonesia Mrtiona-
lism, Agama (religion), and Communism should go together. In 
character this ideology was purely nationalistic. According to the 
cosmologica! philosophy of life all parties were to co-operate with 
each other, but no one was to dominate. As the Masjumi refused 
to conform to this nationalistic way of thinking, it was banned in 
1961. Sukarno refused to accept that the leaders of the Portai Kom­
munis Indonesia would not be prepared to adjust their ideals to that 
of the national identity of Indonesia. In those years these leaders 
clearly began to consider the Pantja Sila and the NA SA КОМ ideo­
logy as means by which they would ultimately achieve their own 
ideals. In the end, tension between the parties grew to such extent 
that in 1965 accounts with the Portai Kommunis Indonesia were 
definitely settled (p. 248-253). 
In the period after 1966 it is evident that the new leaders, such 
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as President Suharto and General Nasution, the chairman of the 
People's Congress, are likewise holding the nationalist view. The 
Pantja Sila and the Konstitusi Proklamasi are being maintained. In 
recent years, however, the struggle of the Muslims to turn Indonesia 
into an Islamic state has been flaring up again (p. 253-268). 
For a correct understanding of the person of Sukarno we should 
not overlook how strongly he used to identify himself with the 
ancient civilizations of his country, going even so far as to take 
upon him the task of the classic Hindu-Javenese messiah-sove-
reigns, viz to restore the unity of his country such as it had 
existed, for instance, in the glorious past of the Hindu-Javanese 
Madjapahit empire (p. 269-279). 
The latter half of Part Two deals with two concrete aspects of 
the struggle between nationalists and Muslims. First it is pointed 
out that from 1946 to this date the Muslims have had to be con-
tented with the Ministry of Religion, because an Islamic state has 
been not feasible yet (p. 280-289). Next, attention is paid to the 
difference between these two groups as regards the education of 
young people, a difference manifesting itself in the rivalry be-
tween the Islamic Ministry of Religion and the nationalist Ministry 
of Education and Culture (p. 289-300). 
The fact that the cosmologica! character of the Old-Malay civili-
zation has remained the predominating trait of Indonesian culture, 
has made it possible for the Catholic Church to find a place in In-
donesia. The provisos under which the Indonesian people were 
prepared to accept the Catholic Church in their midst were that 
this Church would be willing to give pride of place to the Indone-
sian people in its totality and would be ready to co-operate with the 
other groups of the population on the principle of gotong-rojong. 
How the Catholic Church has accepted these provisos is told in 
Part Three. 
First, a historical survey is given about the establishment of the 
Catholic Church among the non-islamized peoples of the archipel-
ago outside Java, and in Java among the abangan and prijaji (p. 
303-317). Next, the situation is outlined of those Ca-
tholics who live among the islamized peoples in the various islands 
(p. 319-374). Here the most important aspect is found to be in the 
fact that - except among the Javanese - being a Christian (Pro-
testant or Catholic) will always go together with belonging to a par-
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ticular tribe, and this is also true for the Muslims. Thus it is that 
tribal rivalries will often be identified with rivalries between 
Christians and Muslims. The situation among the Javanese is that 
the Christians are drawn from the milieus of the abangan and the 
prijaji, the economic and religious-cultural opponents of the Java-
nese Muslim middle classes and well-to-do fanners. Hence we may 
say that within the Javanese people itself the non-religious anti-
theses coincide with the antithesis between Muslims and Christ-
ians. 
The author argues that is was Father van Lith (1863-1926), a 
Dutch Jesuit missionary working in Java, who has prevented the 
Catholic Church in the years of the movement for national inde-
pendence from being identified by the Indonesian leaders with the 
West or with Dutch colonialism (p. 375-384). He became a 
member of the State Committee whose task it was to advice the 
Netherlands government at The Hague about new forms of ad-
ministration in the Netherlands East Indies. In this quality he 
pleaded during the years 1918-1920, and also afterwards in a 
pamphlet published in 1922, for the Indonesians to be given a 
fully-recognized place in the new administrative bodies. He ac-
cused the Dutch residing in the East Indies -the Catholics among 
them not excepted - that they were only there to make financial 
profits and that they had no eye for the interests of the native 
population. 
One of the Indonesians inspired by Fr. van Lith's programme 
was I. Kasimo, the leader of the Catholic group in the independence 
movement (p. 385-389). Kasimo, who likewise turned against the 
Dutch Catholics in Indonesia, co-operated with the other Indone-
sian leaders. He found a congenial spirit in Father Soegijapranata 
(another former pupil of Fr. van Lith's), who became bishop of 
Semarang in 1940 (p. 391-392). Between them they gave again 
their best for the cause of Indonesian independence in the period 
1945-1950 (p. 393-398). 
In the years following 1949 (p. 398-410) they have always sup-
ported the demand that Irian Barat should be handed over to Indo-
nesia. Kasimo was the chairman of the Portai Katolik, the Catholic 
Party. The Partai Katolik has always included the Pantja Sila in its 
programme and rejected both a Muslim and a Communist state. 
More than the Portai Katolik was Monsignor Soegijapranata in 
sympathy with Sukarno's view about gotong-rojong as a principle 
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of Indonesian government. The Parted Katolik feared that in a go-
tong-rojong cabinet the leaders of the Portai Kommunis Indonesia 
would exert undue influence, but in Monsignor Soegijapranata's 
opinion the best way for the Catholics to oppose the Communists 
was to take part in such a gotong-rojong cabinet. In 1966 the In-
donesian episcopate and the Partai Katolik took the side of the 
Suharto government. 
The official episcopal statements emphasize the necessity of 
socio-economic progress, such statements being always directed 
not only at the bishops' own flock but at the whole of the In-
donesian people. The same openness and orientation towards the 
entire Indonesian population, in accordance with the gotong-
rojong principle, do we find in the Pantja Sila Labour Unions, 
led by Catholics (p. 412-415), and in the part played by Catholics 
in socio-economic projects (p. 415-418), radio and TV program-
mes (p. 425-426), the press (p. 426-427), and the work of 
Catholic artists and authors (p. 427-428). 
The greatest obstacle for the Catholic Church in Indonesia is the 
difficulty it experiences in arriving at a co-operation with those 
Muslims who still clamour for an Islamic state and are in active 
opposition to Indonesia's national culture (p. 429-437). More-
over, they blame the Catholic Church for making converts and 
for teaching a belief not in one God but in three gods, a creed 
incompatible with the Pantja Sila. Their objection to the con-
versions refers especially to the expansion of the Church among 
the Javanese; the abangan and prijaji still refuse to be islamized 
and remain true to their Hindu-Javanese culture. And it is in 
particular from their milieus that the new members of the Catho-
lic Church derive. 
In giving religious instruction to non-Catholic pupils of Catholic 
schools various methods are followed (p. 437-443). 
Finally (p. 444-454), the point is made that in Indonesia the 
Catholic Church has a useful critical function as regards the 
current under-appreciation of manual labour and the over-appre-
ciation of an administrative post, the latter factor having to do 
with the Indonesian magic-mystical interpretation of status (p. 
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Voor de schrijfwijze van de namen van oude rijken en vorsten en titels 
van de literaire werken uit die rijken nemen wij het transskriptiesysteem 
over van H. de Graaf, Geschiedenis van Indonesië (Den Haag-Bandung 
1949). Voor in de hindoe-balinese godsdienst gebruikelijke woorden nemen 
wij het transskriptiesysteem over van J. Swellengrebel, Kerk en tempel 
op Bali (Den Haag 1948). Om echter voor de oe-klank één systeem te 
krijgen schrijven wij evenals bij de ad Π vermelde woorden steeds voor de 
oe-klank een u. 
II. 
Voor de oorspronkelijk Arabische en Javaanse woorden, die in de Bahasa 
Indonesia zijn ingeburgerd, voor de namen van volken, de namen van 
personen, de namen van partijen, de namen van plaatsen en eilanden en 
de namen van monumenten nemen wij de in de Bahasa Indonesia ge­
bruikelijke schrijfwijze over overeenkomstig het woordenboek van J. 
Echols-H. Shadily, Indonesian-English Dictionary (Ithaca-New York 
1968s). De enige uitzonderingen op regel I en Π zijn de namen van 
volken, die gebruikelijk een typisch Nederlandse uitgang hebben van 
-nezen of -rezen. Dan schrijven wij konsekwent ook de oe-klank met een 
oe. 
ΠΙ. 
Voor de schrijfwijze van de namen van de wereldgodsdiensten, de namen 
van de in deze godsdiensten voorkomende goden en de namen van de 
belijders van deze godsdiensten nemen wij de in het Nederlands gang­
bare schrijfwijze over overeenkomstig het woordenboek van Van Dale, 
Groot woordenboek der Nederlandse taal, achtste, geheel opnieuw be­
werkte en zeer vermeerderde druk door Dr. C. Kniyskamp ('s-Graven-
hage 1961). 
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DERDE DEEL, Π 
1. Volgens de Statistiek van 30 juni 1967 van de katholieke kerk in 
Indonesië waren er toen 1.908.927 katholieken en was het totaal 
aantal inwoners van het land: 105.769.578. Gezien het aantal kate-
chumenen op die datum van 179.216 is het aantal katholieken daar-
door en door de doopsels van kinderen van katholieke ouders in-
tussen gestegen tot boven 2.0OO.00O. Voor het aantal katholieken, 
dat wij in het vervolg van dit hoofdstuk per bisdom aangeven, 
houden wij ons aan de statistiek van 30 juni 1967. Kantor Wali-
geredja Indonesia (Djakarta 1967). 
2. Acta Apostilicae Sedis 53 (1961) 244. Alleen Weetabula op Sumba 
en Sibolga op Sumatera zijn nog prefektuur. 
3. Acta Apostolicae Sedis 59 (1967) 483. 
4. Voor de protestante kerken in Indonesië: Th. Müller-Krüger, Der 
Protestantismus in Indonesien (Stuttgart 1968). Van de protestante 
kerken in Indonesië zijn er 33 aangesloten bij de Raad van Kerken 
in Indonesië. Deze kerken hebben een totaal aantal leden van 
4.061.700. Wij zullen de verschillende protestante kerken telkens in 
een voetnoot vermelden. 
Een moeilijkheid bij de situatie-omschrijving is, dat de uitslagen van 
de volkstelling van 1961 nooit zijn gepubliceerd voor heel Indonesië 
m.b.t. de godsdienst, die de Indonesiërs opgaven te belijden. Alleen 
van enkele streken zoals van Djakarta Raja zijn de uitslagen m.b.t 
de godsdienst gepubliceerd. Door dit gebrek aan cijfermateriaal 
moeten wij ons soms behelpen met omschrijvingen als "een overgroot 
deel", "een kleine groep" e.d. 
5. C. v. Melckebeke, Diasporae Sinicae statisticarum tentamen, editio 
nona (Singapore 1966) 2. Verg. ook hetgeen gezegd is over de 
Chinezen p. 26 met n. 25. 
6. G. Aster, Wij hebben andere belangen 137-144. 
7. G. Aster, o.e. 142. 
8. G. Aster, o.e. 134 en Statistiek van het aartsbisdom Medan 30 juni 
1967. 
9. Van onze informanten ter plaatse. 
10. Het betreft hier een tijdelijk verbod overeenkomstig een uitspraak 
van het Hoge Gerechtshof van 13 september 1967. Verg. Sinar 
Harapan (Edisi Sumatera Utara) 19 september 1967, 1. 
11. Van onze informanten ter plaatse. 
12. J. Keuning, Toba-Bataks en Mandailing Bataks, hun culturele sa-
menhang en daadwerkelijk antagonisme, in: Indon. (1953-1954) 
156-158: de Karo-Bataks wonen in het noorden van de Bataklanden 
met Kabandjahe en Brastagi als centra; de Simelungen Bataks wo-
nen in het oosten van de Bataklanden met Pematangsiantar als 
centrum, waar door de transmigraties van Toba-Bataks deze laatsten 
de dienst uitmaken: de Daïri- of Pakpak-Bataks wonen in het noord-
westen van de Bataklanden met Parongil en Sidikalang als centra; 
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de Toba-Bataks wonen in de centrale Bataklanden: op het eiland 
Samosir in het Tobameer en rond het Tobameer. 
13. R. Kern, De Islam in Indonesië (Den Haag 1947) 16 en J. Keuning 
o.e. 170. 173. 
14. J. Keuning o.e. 156. 170-173. 
15. G. Aster, Een volk ontdekt Christus 85. Volgens onze informanten 
ter plaatse geldt dit nog steeds. 
16. G. Aster o.e. 180-181. In 1941 waren er 200 katholieke lagere scho-
len. De Statistiek van het aartsbisdom Medan van 30 juni 1967 ver-
meldt: 39 lagere scholen, 18 lagere middelbare scholen (S.M.P.) en 
5 hogere middelbare scholen (S.M.A.) en 2 kweekscholen. 
17. G. Aster o.e. 133-134. 
18. G. Aster o.e. 217 en van informanten ter plaatse. 
19. Th. Müller-Krüger o.e. 274 en van onze informanten ter plaatse. 
Verschillende protestante groeperingen stellen de laatste jaren ook 
alles in het werk om de Karo-Bataks bij hun groep te laten aan-
sluiten. Vooral de adventisten en methodisten gaan daarbij erg vlug 
over tot dopen. Het aantal methodisten op Sumatera steeg tussen 
1956 en 1966 van 8.000 tot 28.799. Verg. The Kingdom overseas, 
uitgave van The Methodist Missionary Society (Londen 1968) 12. 
20. C. Cunningham, The Postwar migration of the Toba-Bataks to East-
Sumatera (Yale University 1958) 4. 82-89. 96-97. 
21. G. Aster o.e. 208-209. 
22. С Cunningham o.e. 82-85. 
23. G. Aster o.e. 209-210. 
24. De grootste protestantse kerk is de H.K.B.P. (Huria Kristen Batak 
Protestan). Deze kerk heeft zich in 1952 aangesloten bij de Lutherse 
Wereldbond. Van de H.K.B.P. scheidde zich o.a. af: in 1963 de 
G.KJ'.S. (Gered/a Kristen Protestan Simalungan). Verg. Th. Mül-
ler-Krüger o.e. 267-268. Van de H.K.B.P. hadden zich toen al af-
gescheiden de door haar niet meer helemaal als orthodox beschouw-
de: Mission Batak, Huria Kristen Batak, Huria Kristen Indonesia 
(alleen Bataks als leden) en Pardomuan Kristen Batak. Verder zijn 
er groepen van methodisten, adventisten en pinksterbeweging. 
Verg. De Heerbaan 77 (Amsterdam 1953) 5, 45-64 en Th. Müller-
Krüger o.e. 318. 
25. G. Aster o.e. 213. 
26. Van onze informanten ter plaatse. De spanningen tussen de katho-
lieke kerk en de verschillende protestantse kerken en sekten zijn nog 
groot, wat ook geldt voor de protestantse groeperingen onderling. 
Het individualistisch karakter van de Batak en zijn zucht om juri-
dische processen te voeren kan zich gemakkelijk in de rivaliteit 
tussen de kerken en n.a.v. kerkkassen uitleven. 
27. G. Aster o.e. 214. 
28. Van onze informanten ter plaatse. 
29. Verg. boven p. 94. 
30. Beureu'eh is hier oog steeds — als laatste van de drie — de leider 
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van de Dami Islam. In 1968 werd nog eens geprobeerd Atjeh vol-
komen vrij te maken van niet-islamieten. Een groepje christenen 
kreeg de wacht aan gezegd. Zij moesten ofwel tot de islam over-
gaan ofwel binnen een maand Atjeh verlaten. Verg. Soeharto be-
zorgd over vervolging christenen, in: De Volkskrant 9 september 
1968. 
31. Van onze informanten ter plaatse. 
32. C. v. Melckebeke o.e. 2. Het zijn hier hoofdzakelijk paranakans. 
Verg. boven p. 26 met n. 25. 
33. Statistiek van de apostolische prefektuur Sibolga 30 juni 1967. 
34. G. Aster, Een volk ontdekt Christus 169-170. 
35. Van ter plaatse werkzaam zijnde informant. 
36. Th. Müller-Krüger o.e. 276. 286 en van ter plaatse wonende infor-
manten. De pastoors leggen er de nadruk op, dat zij eerst na her-
haalde aanvragen van bewoners van Nias op dit eiland zijn gaan 
werken. Het werk van de pastoors op Nias is in 1939 begonnen, 
maar kwam eerst in de vijftiger jaren goed op gang. De protestante 
kerken op Nias zijn: Banua Niha Keriso Protestan en Orahua Niha 
Keriso Protestan. Verg. Th. Müller-Krüger o.e. 277. 319. 
37. Van informanten ter plaatse. 
38. C. v. Melckebeke o.e. 2. De Chinezen zijn hier weer hoofdzakelijk 
peranakans. 
39. Voor de "Padang-Chinezen" verg. G. Aster, Wij hebben andere be-
langen 58. 
40. Van informanten ter plaatse. 
41. Op de Mentawai-eilanden is ook de nog niet zelfstandige Paamin 
Kristen Protestan Mentawai. Verg. Th. Müller-Krüger o.e. 287. 
42. C. v. Melckebeke o.e. 2. Er wonen hier zowel peranakans als totoks. 
43. Volgens R. Kern o.e. 16 gingen de Passemah's in 1919 over tot de 
islam. Maar dit gebeurde al in 1914, en het betrof niet alle Passe-
mah's. Een groep van enkele honderden katholieke Passemah's 
gingen na het lompe optreden van een pastoor tegenover dorps-
hoofden onder druk van deze dorpshoofden over naar de islam. Een 
kleine groep overgebleven katholieken werd haastig in een apart 
dorp ondergebracht. In het begin der twintiger jaren waren er nog 
600 katholieken. Verg. G. Aster, Wij hebben andere belangen 31-32 
en 49-51. Onder druk van islamieten ging opnieuw een grote groep 
over naar de islam tijdens de afwezigheid van pastoors in de jaren 
1942-1945. Over de Passemah's verg. een artikel van P. Jak, De 
Passemahers in Zuid-Sumatra, in: K.M.T. 19 (1936) 255-262. 307-
310. 330-332. 
44. De naam Ogan-Kommeringen wordt gebruikt voor de mensen, die 
wonen bij de rivieren Ogan en Kommering. Onder de oorlog 1942-
1945 zou hier een hadji beweerd hebben, dat er eens een mens in 
witte kleren zou komen met de ware godsdienst (een meer voor-
komend verhaal.) Hiervoor werd een pastoor aangezien. Na aan-
vankelijk algemeen enthousiasme kwamen islamieten in verzet. Van 
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het dorp Batuputih is 60% katholiek geworden, ong. 600 mensen. 
45. Van onze informanten ter plaatse (Lomblem is een eilandje bij 
Flores). 
46. De Kubus behoren tot de Primitief-Maleiers. Verg. boven p. 25. 
en: Een merkwaardig volkje in de prefectuur Benkoelen, in: K.M.T. 
18 (1935) 330-336 en J. Jak. Enkele beschbuwingen over de gods-
dienst van de Koeboes in: K.M.T. 20 (1937) 181-188 en 21 (1938) 
16-20. 
47. Verg. boven p. 199. 
48. a. Van onze informantetn ter plaatse. 
48. b. Th. Müller-Krüger o.e. 212. 287 (vermeldt niet meer dan dat er 
protestanten zijn) en I. Enklaar o.e. 171 (komt niet veel verder). 
Volgens onze informanten in Palembang zijn er in deze stad 15 
protestantse kerken met een aantal leden variërend van 10 tot 300. 
De grootste kerk is de Н.КЯ.Р. van getransmigreerde Bataks. 
49. C. v. Melckebcke o.e. 2. 
50. Van informanten ter plaatse. Th. Müller-Krüger o.e. 228-232 geeft 
een overzicht van de Chinese protestante kerk in Indonesië. In hoe-
verre die op deze eilanden vertegenwoordigd is, wordt niet vermeld. 
51. Na 1965 staan de Chinezen onder zware druk om een Indonesisch 
paspoort te kopen en daardoor Indonesisch staatsburger te worden. 
De Chinezen aan de Westkust behoren overwegend tot de totoks. 
Verg. L. Boddeke, De missie in het vicariaat van Pontianak na de 
Japanse capitulatie (Djakarta 1949) 2. 21. 
52. С. v. Melckebeke o.e. 2. 
53. Een kongsie is een handels- of andere vereniging. Chinezen zijn 
dol op verenigingen en verenigingsleven. Verg. L. Boddeke o.e. 20-
21. 
54. L. Boddeke o.e. 23. 
55. G. Aster, Morgen is mijn eiland rijk 110-111. 
56. In Indonesië gold na 1958 voor de Chinezen met Indonesisch en 
Formosa-paspoort, na 1965 voor alle Chinezen dat zij op de scholen 
al het onderwijs in de Bahasa Indonesia moesten volgen. 
57. Van onze informanten ter plaatse. 
58. L. Boddeke o.e. 5-6. G. Aster, God kapt zich een weg door de 
bossen, het ware gezicht van een missie. (Voorhout 1957) 174. 185. 
212 en R. Kern o.e. 18. 
59. G. Aster, Morgen is mijn eiland rijk 13-16. L. Boddeke o.e. 9. M. 
Glaudemans, "Wee en wel" van de missie in Zuid- en Oost-Borneo, 
in: K.M.T. 20 (1937) 268-269. 273. 
60. L. Boddeke o.e. 11. 
61. L. Boddeke o.e. 4. 
62. G. Aster, Morgen is mijn eiland rijk 115. 
63. Vooral Mgr. ν. Valenberg heeft zijn scholenplanning er op gericht 
de Daya's aan de Westkust op te vangen. 
64. G. Aster, God kapt zich een weg door de bossen 170-171. (De sultan 
van Pontianak is niet gedood.) 
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65. G. Aster, Morgen is mijn eiland rijk, 114. In die jaren wordt ook in 
plaats van Dajak voortaan Daya gebruikt. "Dajak" betekent "onbe­
schaafde mens". 
66. Later is de provincie Zuid-Kalimantan verdeeld in twee provincies: 
Midden-Kalimantan met Palangkaraja als regeringscentrum en Zuid-
Kalimantan met Bandjermasin als regeringscentrum. 
67. H. Feith, The Indonesian elections of 1955 (Itbaca-New York 1957) 
58. 1.В. 7 (1956) 7, 19. De Persatuan Daya had voor de parlements­
verkiezing in West-Kalimantan 146.054 stemmen en voor Konstitu-
anteverkiezing 157.490 stemmen en in Zuid-Kalimantan resp. 11.641 
en 11.732 stemmen. In Oost-Kalimantan deed de Persatuan Daya 
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70. De protestanten zijn op Kalimantan niet talrijk. Alleen in Zuid-
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delingen van de Christian and Missionary Alliance, maar "Leider 
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Krüger o.e. 185. In West-Kalimantan werkte bovendien de Baseler 
Mission. Verg. I. Enklaar o.e. 202. 
71. Van onze informanten ter plaatse. 
72. С. v. Melckebeke o.e. 2. Het betreft hier hoofdzakelijk peranakans. 
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daar gelegerde katholieke Florinese soldaat. 
74. Statistiek van het aartsbisdom Makassar 30 juni 1967. 
75. Boetoengezen komen van het naast Muna liggende eiland Butung. 
Mima was vóór de komst van de O.I. Compagnie een kolonie van de 
sultan van Témate. 
76. Het gaat hier over een groep van ongeveer 15.000 transmigranten, 
die door de koloniale overheid bedoeld waren als eerste groep van 
vele andere groepen. Door de Japanse inval in 1942 is het bij deze 
groep gebleven. 
77. Van onze informanten ter plaatse. 
78. Statistiek van het aartsbisdom Makassar 30 juni 1967. 
79. Sensus Penduduk 1961, Biro Statistik (Makassar 1963). Th. Müller-
Krüger geeft voor de Geredja Kristen Toradja Rantepao in 1966: 
185.000 leden, wat wel erg veel is. Verg. Th. Müller-Krüger o.e. 
367-368. Verg. voor de protestantse kerk in Tana Toradja; Alle 
Volken, uitgegeven in opdracht van de Gereformeerde Zendingsbond 
van de Nederlands Hervormde Kerk (Den Haag 1963). (Hoewel de 
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over deze Toradja-kerk). 
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80. Van onze informanten ter plaatse. 
81. Th. Müller-Krüger o.e. 165. I. Enklaar o.e. 182-183. De pastoor 
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82. Geredja Kristen Toradja Rantepao, Geredja Kristen Toradja Ma-
mosa, Geredja Protestan Sulawesi Tenggara (Zuid-Oost Sulawesi), 
Geredja Kristen Sulawesi Selatan (Makassaren en Boeginezen). Th. 
Müller-Krüger o.e. 164-169. 
83. Van onze informanten ter plaatse. 
84. С ν. Melckebeke o.e. 2. 
85. Van onze informanten ter plaatse, en M.S.C, over de wereld 22-24. 
86. In Noord-Sulawesi zijn de volgende protestante kerken: Geredja 
Masehi Indjili Sangir Talaud, Geredja Maschi Indjili Minafwsa en 
daarvan afgescheide Kerapatan Geredja Protestan Minahasa, Gered­
ja Masehi Indjili Bolaäng-Mongondow (waarvan de grootste groep 
getransmigreerde Minahasers en Sangirezen en verder enkele groep-
jes van de autochtone bevolking van Bolaäng-Mongondow); de Ge-
redja Kristen Sulawesi Tengah (de Poso-Toradja's) Verg: Th. Mül-
ler-Krüger o.e. 140-144. 157-164. 319. In 1966 scheidden zich van 
de laatst genoemde af de protestanten in het district Luwuk en de 
Banggai-Archipel tot de Geredja Kristen Luwuk-Banggai. Verg. De 
Hervormde Zending in 1966. Jaarverslagen voor de Raad voor de 
Zending en de Gereformeerde Zendingsbond (Oegstgeest-Zeist 1967) 
44 en I. Enklaar o.e. 187. 
87. Van ter plaatse werkzaam zijnde informanten. Volgens Th. Müller-
Krüger o.e. 319 zijn er vier of vijf elkaar bekonkurrerende groepen 
van de Pinksterbeweging in de Minahasa. 
88. De mensen van Bolaäng-Mongondow kennen een eeuwenoude wrok 
tegen de Minahasers, die in de zeventitende eeuw de Hollanders te 
hulp riepen om hen te beschermen tegen de troepen van Bolaäng-
Mongondow. Daarom is de Minahasa zo lang en zo intensief ver-
hollandst en was de gehechtheid van de Minahasers aan "Koningin 
en Vaderland" zo groot. Verg. J. Kielstra, De bewoners van Noord-
Celebes, in: J. v. d. Eerde e.a. De volken van Nederlandsch Indie 
dl. Il (Amsterdam 1921) 36. 
89. C. v. Melckebeke o.e. 2. De Chinezen in Oost-Indonesië zijn over-
wegend peranakans. 
90. R. Kem o.e. 22. 
91. Van ter plaatse wonende informanten. Verg. ook Een kwart eeuw 
apostolaat 18-32. 49-78 en MS.C. over de wereld 15-18. 
92. In Maluku zijn twee protestante kerken: Geredja Protestan Maluku 
en de Geredja Masehi Indjili Halmahera. Verg. Th. Müller-Krüger 
o.e. 101-108. 122-128. 144-150. 
93. Van ter paatse wonende informanten. 
94. Over het aantal inwoners van West Irían: zie boven p. 26. 
95. C. v. Melckebeke o.e. 2 (medio 1969 is bisdom Agats opgericht.) 
96. J. Verschueren o.e. 200-220. Een kwart eeuw apostolaat 33-48 en 
M S.C. over de wereld 19-22. A. v. d. Weijden, Augustijnen op 
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Nieuw Guinea in: IM. 42 (1959) 34-43. 
97. De Geredja Kristen Indjili di Irian Barat. Verg. Th. Müller-Kriiger 
o.e. 154-157. 
98. I. Enklaar o.e. 69. 196 en van ter plaatse wonende informanten. 
99. С v. Melckebeke o.e. 2. 
100. Hier zal een eeuwenoude strijd tussen islamieten en katholieken 
mede aan ten grondslag liggen. De strijd was er reeds tijdens de 
missioneringswerkzaamheden van de Portugezen. In de zeventiende­
achttiende eeuw werden hier de katholieken door islamieten lastig 
gevallen en zijn er vermoord, ook in Ende. En schriftloze volken 
plegen over een goed geheugen te beschikken. Verg. B. Visser, 
Onder de Compagnie 137-164. 
Voor de geschiedenis van de katholieke kerk op Flores na 1945: 
K. Piskaty-J. Ribéru o.e. 65-93. 
101. Deze protestanten behoren tot de Geredja Maschi Indjili di Timor. 
Verg. Th. Müller-Krüger o.e. 115-118. 130. 
102. Van onze ter plaatse wonende informanten. Verg. K. Piskaty-J. 
Ribéru o.e. 65-93. 
103. De zendelingen van Sumba waren van de Gereformeerde Kerk in 
Nederland. Overeenkomstig de afscheiding daarvan van de groep 
"onderhoudend art. 31" scheidde zich in het oostelijkste deel van 
Sumba een groep af van de Geredja Kristen Sumba. Verg. Th. 
Müller-Krüger o.e. 152. 318. Voor de situatie op Sumba-Sumbawa 
verg. J. v. Kempen, Missiewerk op Sumba, in: l.M. 41 (1958) 119-
122. 
104. In 1950 was de verhouding op Lombok: 800.000 Sasaks, 40.000 
Balinezen en 6.000 Chinezen. Verg. 75 Jahre im Dienste des Gött-
lichen Wortes (Steyl 1950) 178. 
105. С. ν. Melckebeke o.e. 2. 
106. Th. Müller-Krüger o.e. 238-242. 
107. Wij vermelden hier enige historische feiten, omdat anders de situa-
tie niet te begrijpen is. Verg. J. Kersten o.e. 202-218 en K. Piskaty-
J. Ribéru o.e. 44-46. Eerst de laatste jaren zijn er weer enkele 
groepen Balinezen katholiek geworden uit families, waarin nog nie-
mand katholiek was. Verg. Steyler Missionschronik 1967 (Steyl 
1967) 106. 
108. Van onze informanten ter plaatse. Met protestanten bestaat vrijwel 
geen kontakt. 
109. De grenzen van het bisdom Djakarta vallen niet helemaal samen 
met die van de provincie Djakarta Raya. Het oostelijk deel rond 
Purwakarta behoort bij het bisdom Bandung. Het 30 km. westelijk 
van Djakarta gelegen Tangerang heeft een kleine groep katholieke 
Chinezen en Javanen tussen een overwegend islamitische Soenda-
nese bevolking. 
110. Sensus Pendudak 1961 Seluruh Indonesia dl. II, Biro Pusat Statistik 
(Djakarta 1963) 13. 
111. С. v. Melckebeke o.e. 2 Verg. aantekeningen p. 26 ad η. 25. 
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112. С. v. Melckebeke o.e. 2. 
113. Vóór 1942 had het bisdom Bandung acht scholen in de desa's. Verg. 
KM.T. 20 (1937) 107-108 en Jaarboek van de katholieke missie in 
Nederlands Indie 1940 (Batavia 1940) 132. 
114. Verg. hetgeen gezegd is over de Kebatinans en hun gerichtheid op 
de maatschappij, p. 75-76. 
115. Madraïs was een zoon van een van de vorsten van Tjirebon. Wel-
licht was hij een onecht kind. Hij werd uit de kraton van zijn vader 
verbannen en bouwde een paleis in Tjigugur. In dit paleis was een 
zaal met een grote vuuroven. Hier brandde altijd vuur. Het was de 
plaats bij uitstek voor meditaties. Met het brandende vuur vóór 
zich, symbool van God, moest men trachten tot eenheid te komen 
met God. Wanneer iemand had gezondigd, werd hij 24 uur opge-
sloten in deze zaal zonder water en eten om met meditatie zijn 
zonden uit te boeten. Madraïs, die veel vastte en mediteerde, werd 
door moslims en Nederlandse overheid vervolgd. Voortdurend zwierf 
hij door de bergen van West-Djawa. Op de verschillende schuil-
plaatsen zocht hij kontakt met de bevolking en kreeg zo overal aan-
hangers. Daarom wonen zijn aanhangers zo verspreid over West-
Djawa. De volgelingen van Madraïs moesten hem — zoals gebrui-
kelijk bij een leider van een godsdienst — in zijn levensonderhoud 
voorzien én zijn leer in praktijk brengen. Zijn gezag was een abso-
luut gezag. Zijn zoon de huidige bejaarde prins, volgde hem op al 
zijn zwerftochten en werd daardoor later als zijn opvolger be-
schouwd. De koloniale overheid, die overal kommunistenschimmen 
zag en onafhankelijkheidsstreven proefde, wist Madraïs tenslotte 
te vangen en verbande hem naar Boven Digul, van waar hij na 
6 jaren mocht terugkeren. Hij is in 1945 gestorven. Ook in de 
Japanse tijd werden de a.d.s.-leden door de moslims vervolgd. 
Een gedeelte van het paleis in Tjigugur is nu als kerk in gebruik. De 
zoon van Madraïs woont in Tjeribon. De pastoors in Tjigugur heb-
ben in de ogen van de volgelingen van de prins het absolute gezag 
van de prins overgenomen. Zij hebben de leeftijd, waarop jongens 
en meisjes in het huwelijk mogen treden intussen verlaagd tot resp. 
25 en 20 jaar. Een en ander vraagt grote tact van de pastoors. 
Het aantal leden van de a.dj. is nog onbekend. Zeker is, dat er 
vroeger vele tienduizenden meer zijn geweest dan het nu globaal 
geschatte aantal van 30.000 leden die er nog over zijn zouden. 
Medio 1967 heeft zich de leider van een soortgelijke groep als de 
a.dj. van uit Pelabuan Ratu (aan de zuidkust, de vroegere Wijn-
koopsbaai) in het bisdom Bogor gemeld bij de prins in Tjeribon. Hij 
zou aan het hoofd staan van een kleine groep die eveneens kontakt 
met — en bescherming bij de katholieke kerk zoekt. Deze groep wijst 
eveneens de besnijdenis af (of wil die afschaffen), erkent de mono-
gamie en onverbreekbaarheid van het huwelijk en de leden van de 
groep willen in een kist begraven worden. Met deze groep heeft nog 
geen pastoor kontakt. Ook van elders in West-Djawa duiken na de 
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onderdrukking ал de Darul-Islam-teirem berichten op, dat er der­
gelijke groepen in de desa's zouden bestaan. Mogelijkerwijs betreft 
het hier aanhangers van Madraïs, die weer kontakt met elkaar 
zoeken. 
Een en ander over deze a.dj. beweging is nog niet zo duidelijk. Een 
moeilijkheid bij het onderzoek is dat de leden van de a.d.s. niets 
over hun leer zeggen, ook niet nadat zij katholiek zijn geworden. 
Bovenstaande berust geheel op informaties van informanten ter 
plaatse. Enige gegevens over de a.d.s. kan men vinden bij: B. Leen-
ders, Ontwikkelingshulp, in: Kruistriomf 46 (Nijmegen 1967) 67-68. 
116. B. Schrieke, Brama en Lawoe, in: D.E. 48-49. 
117. С v. Melckebeke o.e. 2. 
118. С ν. Melckebeke o.e. 2. 
119. Verg. boven p. 77-82. 
120. Verg. boven p. 110-113. 
121. B. Anderson, Mythology and tolerance of the Javanese (Ithaca-
New York 1965). 3. Verg. ook boven p. 72. 
122. K t geldt uiteraard ook voor de met de wajang verbonden gamelan. 
123. Hierop komen wij nog terug. 
124. Reeds pastoor van Lith keurde de deelname in deze geest aan de 
selamatans goed. Verg. L. v. Rijckevorsel o.e. 132. B. Anderson o.e. 
3 en verg. boven p. 70. Het gaat er hier over in hoeverre zich de 
katholieke Javanen al dan niet afsluiten van hun hindoe-javaanse 
omgeving inzake de selametans en in hoeverre de hindoe-javanen 
de katholieke Javanen accepteren, wanneer deze katholieken hun 
hindoe-javaanse desagenoten uitnodigen. Daarenboven is het na­
tuurlijk ook van groot belang dat er voor de katholieke Javanen op 
een christelijke wijze selamatans gehouden kunnen worden zoals de 
katholieken ook zelf eigen wa/on^verhalen spelen. Verg. hier over 
i.v.m. de selamatans: Th. Tangelder, Sacramenten en volksgebrui­
ken, een proeve van practische missie-aanpassing (Bussuxn 1950) 
130-194. 
125. Verg. boven p. 86 ad n. 150. 
126. Het geldt hier bovendien voorwaarden om geaccepteerd te worden 
in heel Indonesië. Wajang en selamatans en het samenwerken in 
desaverband zijn meer eigen aan het Javaanse volk, waar meerdere 
godsdiensten binnen één volk voorkomen. Wat hier gezegd is over 
de Javanen geldt uiteraard ook voor de абалдол-Іа апеп in de 
transmigratiegebieden. 
127. Indonesiens permanente Krise, in HX. 22 (1968) 437. Verg. ook 
B. Anderson o.e. 3. 
128. Statistieken van deze drie bisdommen 30 juni 1967 rekening hou­
dend met het aantal katechumenen op die datum. De protestante 
kerken op Djawa zijn: Geredja Kristen Pasundan, Geredja Bethel 
Indjil Sepenuh, Geredja Christus, Geredja Kristen di Djawa-Tenga, 
Geredja Isa Almaseh, Geredja Indjili di Tanah Djawa; Geredja 
Kristen Djawi Wetan, Geredja Kristen di Djawa Barai, Geredja 
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Kristen di Djawa Barai, G er ed ja Kristen (Chinese protestanten) en 
wel: G. K. Djabar (West), G. K. Djateng (Midden) en G. K. Djatim 
(Oost). Verg. Th. Müller-Krüger o.e. 316-320. 
129. B. Anderson o.e. 3. 
130. Verg. I. Enklaar o.e. 68-71. 
131. Natuurlijk zal een of ander dorp wel niet precies onder deze inde-
ling vallen. 
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239 en J. Pluvier o.e. 122. 
54. Nota van de regeringsgevolmachtigde voor algemene zaken bij de 
Volksraad (W. G. Peekema) 27 jan. 1937, in: S. v. d. Wal3 o.e. 235. 
55. J. Pluvier o.e. 124. 
56. Verg. boven p. 140-141. 
57. S. v. d. Wal3 o.e. 403. 551 en J. Pluvier o.e. 138. 
58. Blijkens een brief van de Adviseur voor inlandse zaken (G. F. Pijper) 
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aan de gouverneur-generaal (Tjarda van Starkenborgh Stachouwer) 
10 jan. 1940, in: S. v. d. Wal3 o.e. 497-499. Verg. ook programma 
van de katholieke politieke partij, waarin o.a.: "Sociale wetgeving en 
Volksgezondheid en uitbreiding van onderwijs", in: I. Kasimo, Poli-
tieke activiteit van de Indonesische katholieken 34. 
59. H. Bouman, Enige beschouwingen over de ontwikkelingen van het 
Indonesisch nationalisme op Sumatra's Westkust (Groningen-Batavia 
1949) 52. 
60. H. Bouman o.e. 52, citaat uit een artikel van Sukarno in Sedjarah 
Pergerakan Indonesia (1929-1930) 140. 
61. Verg. boven p. 134. 
62. Soekarno, Indonesië klaagt aan, pleitrede voor de Landraad in Ban-
dung 2 december 1930 (Amsterdam 1931) 72 (volledig citaat zie 
boven onder 1) en 101 citaat van F. v. lith. De politiek 32. 
63. Soekarno, Indonesië klaagt aan, 70. Wie die Christen-Indonesiër is, 
wordt niet vermeld, maar het citaat is ontleend aan Soeloeh Indo-
nesia (1928) 274-275. 
64. Hetgeen hier vermeld wordt over Bangkhulu, ontlenen wij aan infor-
manten ter plaatse. In Bangkhulu had Soekarno naast kontakt met 
katholieke geestelijken ook veel kontakt met islamieten, vooral van 
de Muhammadyah. Verg. over Flores en Bangkhulu boven p. 141-144. 
65. B. Dahm, Soekarno en de strijd om Indonesië's onafhankelijkheid 
(Meppel, 1965) 189. 
66. Sukarno vergeleek de katholieke kerk en de islam met elkaar aan de 
hand van Ameer Ali, TAe Spirit of Islam (Londen 1922). Dit boek 
had hij zich reeds in Ende laten bezorgen. Zie B. Dahm o.e. 175. 
190. Over de opvattingen van Sukarno over de islam in een serie 
artikelen in Bangkhulu geschreven: verg. boven p. 143-144. 
67. J. ten Berge, De eerste Javaanse Bisschop, in: 5/. daver. 52 (1940) 
195-218. L. v. Rijckevorsel, De bekroning der Nederlandsche missie-
acties, in: K.M.T. 24 (1941) 3-9. Mgr. Willekens schreef in de St. 
Claver. 48 (1936) 262: " eerst wanneer uit haar midden een eigen 
Inheemschen bisschop zal zijn gekozen en geconsacreerd, eerst dan 
zal zijn voltooid de vorming van een Inheemschen Clerus in het 
Missieland". Noch deze opmerking noch het bezoek van deze bisschop 
aan Rome in mei 1940 zijn een bewijs, dat het initiatief om een 
Javaan tot bisschop te benoemen in 1940 van hem is uitgegaan. In 
een gesprek met hem in 1967 in Jogjakarta kreeg ik eerder een andere 
indruk. 
68. Jaarboek 1940 van de katholieke Missie in Nederlandsch Indie (Ba-
tavia 1940) 20. J. v. Rijckevorsel rekent in K.M.T. (1941) 4 Kampong 
Sawah blijkbaar bij Semarang, maar dit ligt bij Batavia. 
69. Verg. boven p. 141. In hoeverre I. Kasimo als ondertekenaar van 
verzoekschriften — na de reeds genoemde petitie Soetardjo en de par-
lementsaktie _ daarbij betrokken was: S. v. d. Wala o.e. 599. 651. 
70. Tijdens ons verblijf in Indonesië is ons hier vaak op gewezen. 
71. Verg. boven p. 144-148 over de Japanse tijd. 
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72. Sukarno sprak hierover bij de opening van een gebouw voor een 
christelijke gemeente. Verg. B. Dahm o.e. 213. Politieke partijen 
waren in Indonesië verboden tijdens de Japanse bezetting. Verg. I. 
Kasimo, De strijd van katholiek Indonesië 83. 
DERDE DEEL, IV 
1. Zie boven p. 153. 
2. Zie boven p. 149-159. 
3. Zie boven p. 166. 
4. I. Kasimo, De strijd van Katholiek Indonesië 83. 
5. Zie boven p. 166. 
6. I. Kasimo, Politieke activiteit der Indonesische katholieken 36. 
7. Zie boven p. 168. 
8. I. Kasimo, Politieke activiteit 36. 
9. G. Kahin, Nationalism and Revolution in Indonesia (New York 
19616) 158. (Dit boek handelt over de periode 1945-1950. G. Kahin 
verbleef toen in Indonesië). 
10. I. Kasimo, Politieke activiteit 37. Max van Poll was lid van de 
Commissie-Generaal. De C.G. was aan gouverneur-generaal van 
Mook door het kabinet Beel toegevoegd om het staatkundig bestel 
in Nederlands Indie weer op gang te brengen en kontakten met de 
Republiek Indonesië te leggen. In de overeenkomst van Linggardjati 
was de C.G. veel te toegevend geweest voor de Republiek Indonesië 
volgens Romme e.a. Verg. H. v. Mook, Indonesië, Nederland en de 
wereld. (Amsterdam 1949) 107-158. 166-167. 
И. ΚΛ. 2(1947) 249. 
12. 13. 7 (1956) 5, 6 en I. Kasimo, Politieke activiteit 37. 
13. G. Kahin o.e. 221. 
14. 1£. 7 (1956) 5, 7. 
15. I. Kasimo, Politieke activiteit 38. 
16. G. Kahin o.e. 253-254 en n. 82. Volgens deze auteur geeft het 
artikel van bisschop Soegijapranata zeer juist de gevolgen van de 
blokkade weer zowel vóór als na de staatsgreep van de P.K.I. Het 
artikel staat in Commonweal (december 1948) 303. Wij hebben dit 
tijdschrift niet kunnen raadplegen. 
17. I. Kasimo, Politieke activiteit 38. 
18. a. I. Kasimo, Politieke activiteit 36. 
18. b. J. Bakker, Het Indonesische volk en de katholieke kerk, in: St. 
Claver. 73 (1965) 31. 
19. G. Kahin o.e. 392. 
20. Van informanten ter plaatse. Sukarno moet deze daad van Mgr. 
Soegijapranata hooglijk gewaardeerd hebben. 
21. a. Poedjawyatna, Het congres van de katholieken van geheel Indo-
nesië, in: St. Claver. 58 (1950) 33-34. B. Boddeke, Congres der 
katholieken te Jogjakarta, in: IM. 33 (1950) 11. 
579 
[397-402] 
21. b. Poedjawyatna o.e. 37-38 en: Resoluties aangenomen op het con-
gres der katholieken van geheel Indonesië, van 7 tot 12 december 
1949, te Jogjakarta, in LM. 58 (1950) 45-48. 
22. a. Het dertig jarig bestaan van de Parlai Katolik, in I.B. 4 (1953) 
7/8, 47-48. 
22. b. Het dertig jarig bestaan van de Parlai Katolik 48. 
22. с Ch. de Meulder, Eén katholieke partij, in: St. Clover. 59 (1951) 
127-129. 
23. a. Ch. de Meulder, o.e. 129. 
23. b. Het dertig jarig bestaan van de Parlai Katolik 49-50. Hier wor-
den als bestuurslid in 1953 vermeld de Indonesische staatsburger van 
Nederlandse afkomst G. R. Smitz en de Indonesische staatsburger 
van Chinese afkomst Kou Hui Tien. 
24. H. Feith, The decline of constitutional democracy in Indonesia, 
(Ithaca-New York 19642) 39. (Tot 1959 heeft Indonesië nog het 
westerse parlementair stelsel.) 
25. H. Feith o.e. 150. 180. 229. 421. I£. 7 (1956) 5, 22-27. 
26. J. v. d. Kroef, Indonesia in the modem world, dl. II (Bandung 1956) 
328-329. 
27. Verg. boven p. 393. 
28. H. Feith, o.e. 145. Verg. hiervoor ook Th. Kerstiëns, The new elite 
in Asia and Africa, a comparative study of Indonesia and Ghana 
(New York-Londen 1966) 147. 
29. H. Feith, o.e. 113-114. 
30. Van september 1953 tot april 1954 kwamen er geen nieuwe mis-
sionarissen in Indonesië binnen. Verg. St. Clover. 62 (1954) 55. Tus-
sen 12 december 1952 en 12 december 1954 werden nog 72 visa ver-
strekt voor onbeperkt verblijf en 156 aanvragen werden niet be-
antwoord. In 1955 worden nog 8 visa voor onbeperkt verblijf ver-
strekt, terwijl 159 aanvragen onbeantwoord bleven. Verg. ¡ΛΙ. 37 
(1954) 58-61. 89-99. 159. IM. 38 (1955) 9. IM. 39 (1956) 48. КЛ. 
9 (1954) 345-346, K.A. 13 (1958) 944. 
31. /Л. 6 (1955) 5, 22. 
32. Zie bijlage II. 
33. /.В. 6 (1955) 12, И. 
34. A.S., Verkiezingen in Indonesië, in: Sí. Clover. 63 (1955) 6. 
35. KUKSI, in: Si. Clover. 63 (1955) 34-40. 
36. H. Feith, The Indonesian elections of 1955 (Ithaca-New York 1957) 
58. 65. Voor de Persatuan Daya: verg. boven p. 340-341. 
37. LB. 7 (1956) 3,3 en 7,17. 
38. H. Feith, The Indonesian elections 63. Het aantal stemmen bij de 
parlementsverkiezingen voor de Portai Katolik in Midden-Djawa en 
Oost-Djawa was resp. 40.738 en 13.976. Het totaal aantal katholie-
ken in Midden-Djawa en Oost-Djawa was in 1955: resp. 63.789 en 
28.829. Verg. LM. 39 (1956) 19. 
39. De hiërarchie werd eerst in januari 1961 in Indonesië opgericht. De 
apostolisch vikarissen en apostolisch prefekten beginnen in 1955 echter 
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uitdrukkelijk gezamenlijk op te treden als het episkopaat van Indo-
nesië. 
40. De verkiezingen voor de Konstituante werden 16 december 1933 
gehouden. 
41. Gemeenschappelijke verklaring van de kerkvoogden van Indonesië 
in: St. Claver. 64 (1956) 58-59 en 1.М. 39 (1956) 14-17. 
42. Naast een minister voor agrarische zaken was er nog een minister 
voor landbouw. Verg. H. Feith, The decline 470 en I.B. 7 (1956) 5, 19. 
43. I. Kasimo, De politieke activiteit 40. 
44. De Portai Katolik en de Masjumi waren de twee enige partijen, die 
zich volkomen negatief opstelden tegenover het voorstel van Sukar­
no. Verg. H. Feith, The decline 544. 
45. 1£. 8 (1957) 4, 1. 
46. I. Kasimo werd met 326 van de 338 uitgebrachte stemmen herkozen 
als voorzitter van de Portai Katolik, Verg. K.A. 13 (1958) 820. 
47. Het interview werd afgenomen op 26 juni 1958. Integrale tekst van 
het interview: I. Oudejans, Interview with Indonesian bishop, in: IM. 
41 (1958) 61-67. 
4β. T./.5. 3 (1959) 13,7. 
49. Verg. voor de gang van zaken in de Konstituante boven p. 223-228. 
50. I. Kasimo, Politieke activiteit 40. 
51. J. Mintz, Mohammed, Marx und Marhaen, The roots of Indonesian 
socialism (Londen 1965) 201. 213. A. Brackman, Indonesian Com­
munism (New York 19632) 275-276.( Wij hebben in het Tweede 
Deel niet gesproken over de Liga Demokrasi, omdat deze Liga geen 
succes had. Maar wij vinden het wel nodig om er hier melding van 
te maken wegens het aandeel van I. Kasimo daarin.) 
52. Van informanten in Djakarta. 
53. Verg. voor de samenstelling van het gotong-rojong parlement en 
Volkskongres boven p. 231-232. 
54. K.A. 15 (1960) 729-730. 
55. H. Feith, The decline 593 en J. Mintz o.e. 160. 
56. a. I. Kasimo, Politieke activiteit 41. 
56. b. I. Kasimo, Politieke activiteit 41. 
57. K.A. 18 (1963) 516-519. 
58. K.A. 19 (1964) 690 en K.A. 20 (1965) 1060. 
59. Van een bezoek aan dit kerkhof. 
60. Volgens de Statistiek van 30 juni 1962 (Djakarta 1962) waren er 
toen in Indonesië: 190 Indonesische priesters, 238 buiten Indonesië 
geboren priesters, die Indonesisch staatsburger waren geworden en 
650 buitenlandse priesters. Voor de broeders waren deze getallen 
resp. 252 en 164 en 187 en voor de zusters: 1.199 en 761 en 893. 
(Kontemplatieven zijn niet meegeteld.) 
61. Volgens de Statistiek van 30 juni 1962 (Djakarta 1962) waren er toen 
op Irian Barat werkzaam: 104 buitenlandse priesters, 57 buitenlandse 
broeders en 69 buitenlandse zusters. 
62. Zo verbood Djajosepoetro, dat de katholieke scholen in Djakarta de 
581 
[409-415] 
vlag uithingen bij het bezoek van Kroetsjev aan Djakarta. Hoge auto-
riteiten, die de bisschop kwamen verzoeken van zijn verbod af te 
zien, vonden geen gehoor. 
63. Th. v. Geldorp, Basis van 1951 tot 1966, in: St. Clover, 75 (1967) 
1, 12-13. 
64. J. v. d. Kroef, Indonesian communism, revolutionary gymnastics in: 
AS. 5 (1965) 227. Verg. voor de B.PS. ook boven p. 246. 
65. D. Weatherbee, Ideology in Indonesia, Sukarno's Indonesian Revo-
lution (Yale University 1966) 50. 
66. Een en ander over het aandeel van de katholieken kan men vinden 
in: Studenten geven de doorslag, in: De Volbkrant (4 maart 1967). 
Verg. ook: Der Umschwung in Indonesien und die Katholiken, in: 
H.K. 20 (1966) 573-574. 
67. K.A. 21 (1966) 1231-1238. 
DERDE DEEL, V 
1. Jaarboek 1940 van de Katholieke Missie in Nederlands Indie (Bata-
via 1940) 309-310. 
2. K.A. 1 (1946) 531. 
3. IM. 32 (1949) 192. 
4. K.A. 4 (1949) 899. 
5. Resoluties aangenomen op het Congres der katholieken van geheel 
Indonesië, van 7 tot 12 december 1949, te Jogjakarta in: IM. 33 
(1950) 47. 
6. J. Harsosusanto, Arbeidersbeweging in Indonesië, in: IM. 41 (1958) 
83. 
7. J. Harsosusanto o.e. 84. 
8. KUKSI, in: St. Claver. 63 (1955) 36 en J. Harsosusanto o.c. 85. 
9. J. Harsosusanto, Arbeiders- en boerenbeweging in Indonesië, in: St. 
Claver. 66 (1958) 232-241 en: Sociaal economische bijeenkomst in 
het vikariaat Semarang, in: St. Claver. 67 (1959) 44-47. 
10. Church-related organisations and activities in Indonesia, uitgave van 
het secretariaat van de Рал tja Sila organisaties (Semarang 1967) 4. 
11. Church-related organisations and activities in Indonesia 1-6. 
12. Mededelingen van het Pantja Sila bureau in Malang en Bandung. 
13. Mededelingen van het Biro Sosial in Semarang. Verg. ook Alkar, Het 
Pantja Silawerk in Indonesië, in: ft. Claver. 73 (1965) 69-72. 
14. Church-related organisations and activities in Indonesia 6. 
15. IM. 39 (1956) 17. 
16. J. Darmojuwana, Memorandum about the social bureau in Indonesia 
(Semarang 1967) 1-3. 
17. The task of the social delegate — Indonesia, 1966 (Semarang 1966) 
1-10. 
18. Verg. boven p. 184. Dit neemt niet weg, dat de Fartai Katolik toch 
de kem is van een "aliran", waarin opgenomen zijn enkele jeugd- en 
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vrouwenorganisaties. Wij behandelen die niet afzonderlijk, omdat wij 
de Portai Katolik, die met deze verenigingen een Front Katolik 
vormt, hebben behandeld. Alleen m.b.t. de sociale organisaties is er 
een uitzondering vergeleken met andere partijen. 
19. Wij baseren het volgende overzicht op informaties ter plaatse en aan-
gegeven bronnen. 
20. Wij hebben ons hierover laten inlichten tijdens ons verblijf in Indo-
nesië door bij het werk voor politieke gevangenen betrokken infor-
manten in de steden van Djawa en Sumatera. 
21. Verg. bijlage ΠΙ. 
22. Het Flores-Timor Plan omvat: A. Projekten op het gebied van land­
bouw, visserij, handwerk, klem-industrie, woningbouw, gezondheids­
zorg en verder instellingen voor vormend onderwijs in en buiten 
schoolverband. B. Verbeteringen van verkeerswegen. C. Opleiding 
van kader. Verg. Gutachten zur sozial-ökonomische Entwicklung von 
Flores und Timor, dl. I. Erster 3-Jahresplan und Regionalplanning 
1964-1966. dl. II. 5 Abschnitten (voor verschillende gebieden van 
Flores en Timor) (Aken 1966). 
23. Een jajasan is een stichting. De JJS. werd opgericht kort na de dood 
van bisschop Soegijapranata. 
24. De JJ.S. ontving in Zuid-Kalimantan 500 ha. In de periode augustus 
1967—juni 1968 zijn 712 gezinnen getransmigreerd. Voor de eerst 
volgende gelegenheid waren 437 gezinnen aan de beurt. Verg. Jajasan 
Sosial Soegijapranata, in: Onze Wereld, uitgave van de Nederlandse 
Organisatie voor Internationale Bijstand (NOVIB) 12 (Den Haag 
1968) 4, 10-11. 




28. Statistiek van de katholieke kerk in Indonesië 30 juni 1962. 
29. W. Wertheim, Indonesian society in transition (Den Haag 1964'*) 
147-149. 
30. Verg. boven p. 40-41, 78-79, 195. 
31. Cl. Geertz, The religion of Java (Glencoe-Illinois 1964") 323-324. 
32. J. Bakker, Het onderwijs in Indonesië een nationale ramp in: Bijeen. 
1 (1968) 9, 20-23. 
33. J. Bakker, o.e. 20. Slechts 1.4% van de studenten studeert biologie of 
landbouwkunde. Verg. J. Bakker o.e. 22. Zie ook: Seloemardjan, 
Social changes in Jogjakarta (Ithaca-New York 1962) 372-374. 
34. Van informanten ter plaatse. 
35. Wij laten de universiteiten buiten beschouwing, omdat de situatie op 
de universiteiten een logische voortzetting is van de situatie op de 
middelbare scholen. 
36. Statistiek van de katholieke kerk in Indonesië 30 juni 1967. 
37. Van informanten ter plaatse. 
38. Results of the inquiry of Catholic schools (Djakarta 1968) 2. Deze 
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uitslag is besproken op een seminar van vertegenwoordigers van 
katholieke onderwijsinstellingen en de Pant ja Sila organisaties in 
augustus 1968 in Bandung. In het verslag van de enquête wordt ver-
wezen naar de bisschoppenkonferentie van 1966 en naar een artikel 
van N. Drijarkara, The application of Pantja Sila to our schools. 
Wij hebben dit artikel niet kunnen raadplegen. 
39. Een uitspraak van een bij de opleiding van de priesters in Jogjakarta 
betrokken leider van de Pantja Sila organisaties in een gesprek, dat 
wij met hem hadden. 
40. Van informanten ter plaatse. 
41. Van informanten ter plaatse. Verg. ook; J. van Roosmalen, The 
Ruteng Cathetical School, in: Verbum 8 (Rome 1966) 77-85. 
42. In de zeer ingewikkelde situatie van de universiteiten in Indonesië 
kent men zowel van Engeland als van Nederland overgenomen titels. 
43. Lenteng ligt ong. 30 km. noordwestelijk van Madiun. Tijdens ons 
bezoek aan deze desa zijn wij vergeten de naam van de desa te 
noteren. 
44. In Madiun is men reeds met een post-kandidaats opleiding begon-
nen. 
45. Enkele bisdommen hebben een eigen kerkelijk blad, bv. Balebat in 
West-Djawa in het Soendanees, Porbarita Katolik in de Bataklanden 
in het Toba-Bataks. In Djakarta wordt uitgegeven Hidup Katolik, 
een weekblad met kerkelijk nieuws uit binnen- en buitenland en 
enkele populaire rubrieken. Hidup Katolik wordt over heel Indonesië 
verspreid. Onder de broeders en zusters wordt het blad Rohani ver-
spreid. Rohani heeft litteratuur over strikt geestelijke onderwerpen. 
De aan het leger verbonden aalmoezeniers geven een eigen blad uit 
voor de katholieke militairen en aan het leger verbonden katechisten. 
Dit laatste blad wordt geheel door de regering gefinancierd. Volgens 
de Statistiek van de katholieke kerk in Indonesië 30 juni 1967 werden 
er toen door katholieken in totaal 29 tijdschriften uitgegeven met een 
gezamenlijke oplage van 116.866. 
Door de regionale radio-omroepen worden regelmatig Eucharistie-
vieringen en preken uitgezonden. Volgens de Statistiek van de katho-
lieke kerk in Indonesië 30 juni 1967 werden in het daaraan vooraf-
gaande jaar per maand 156 katholieke godsdienstige programma's 
over de verschillende regionale en nationale zenders uitgezonden, 
waarvan 23 in Djakarta (Radio en T.V.) 12 in Semarang, 12 in 
Pontianak, 10 in Padang en elders minder dan 10. 
46. In 1967 werd vanuit de T.V. studio's in Djakarta alleen nog maar 
deze stad bereikt. In Jogjakarta was een steunzender en eigen studio 
in aanbouw. In Medan konden programma's uit Singapore worden 
opgevangen. 
47. Van informanten ter plaatse, stafleden in de studio's in Djakarta en 
medewerkers in andere steden. Verg. ook: Radioprogramma's op be-
stelling leverbaar, in: Nederlandse Jezuïten 1 (Nijmegen 1968) 4, 3-5. 




Kompas behoort met het door protestanten uitgegeven Sinar Harapan 
en een door het leger uitgegeven blad tot de drie dagbladen met de 
grootste oplage in Indonesië. In mei 1967 verschenen er in Djakarta 
18 dagbladen met een oplage van 250.000, terwijl alle dagbladen in 
Indonesië samen een oplage hadden van ong. 500.000. Wij ontlenen 
deze gegevens aan: D. Harthoko, Memorandum betreffende de katho-
lieke pers in Jogjakarta (Jogjakarta 1967) 1-2. 
49. De oplage van Proba is ons niet bekend. Praba heeft alleen abonné's 
in Midden- en Oost-Djawa en Djakarta. 
50. De gegevens van de oplage van de verschillende tijdschriften ont-
lenen wij aan D. Hartoko, o.e. 3-4. 
51. Verg. hiervoor: A. Mulders o.e. 182-190. G. Vriens, Katholieke 
inspiratie in de oud-Javaanse kunst, in: 5/. Claver. 58 (1950) 107-
111. A. Setiardja, De Javaanse muziek in dienst van de kerk, in: St. 
Claver. 64 (1956) 35-39. 
52. Wij geven dit overzicht aan de hand van A. Hardjana, Kunst- en 
kultuurleven in de hedendaagse katholieke gemeenschap in Indone-
sië, in: St. Claver. 73 (1965) 42-47. 
53. W. Purwadarminta, Kamus Umum Bahasa Indonesia (Djakarta 1961). 
Verder werkte hij mee aan: W. Poerwadarminta-A. Teeuw, Indone-
sisch-Nederlands woordenboek (Djakarta-Groningen 19522) en S. 
Wojowasito-W. Poerwadarminta-S. Gaastra, Kamus Bahasa Indone-
sia-Inggeris (Amsterdam-Djakarta 19583). 
54. Α. Hardjana o.e. 45. Hij noemt van R. Slametmuljana: Τ and jung 
Sari, De Schone Lotus, een drama in sonnet-vorm en Kenangkenan-
gan dan tjita-tjita. Herinneringen en idealen. 
55. A. Hardjana o.e. 45. Hij noemt van W. Rendra: Ballada orang-orang 
tertjinta. Ballade van geliefden; Empat Kumpulan Sadjak. Vier dicht­
bundels. Zijn verhaal "De Nachtwacht" kan men vinden in: B. Vuyk-
A. Teeuw, Moderne Indonesische verhalen (Amsterdam 1967) 161-
169, ontleend aan de bundel La suduh Bertualang, Zijn eerste zwerf­
tocht, 1963. 
56. A. Hardjana o.e. 46. 47. Beide auteurs zijn medewerkers aan het 
tijdschrift Basis. 
57. A. Hardjana o.e. 46, waar hij Ouwjong Peng Koen genoemd wordt. 
58. A. Hardjana o.e. 46. 
59. A. Hardjana o.e. 48 en J. Bakker, Het Indonesische volk en de 
katholieke kerk, in: St. Claver. 73 (1965) 31. 
DERDE DEEL, VI 
1. Enkele van deze boekjes zijn de volgende: Abdul Alitn Shiddiqui, 
Manusia dan Agama, Mens en Godsdienst (Surabaja 1962). 
Abu Ferik ibn Muttalib, Bijbel dan al Quaran (Djakarta 1962). 




Aftabuddìn, Wanita dalam Islam dan Kristen, De vrouw in de islam 
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M. Hashem, Jezus atan Paulus Jezus of Paulus (Surabaja 1965). 
О. Hashem, Keesaan Tuhan, Gods Eenheid (Surabaja 1962). 
Saleh Nahdi, Nafiri maut dalam lembah Qumran, De doodsbazuin in 
de Qumranvallei (Djakarta 1965). 
Saleh Nahdi, Jezus dalam Quran, Jezus in de Koran (Djakarta 1966). 
Enige soortgelijke titels worden genoemd bij M. Hashem (secretary 
Islamic Propagation Foundation, Surabaja), Islamic propagation 
foundation, fighting Christian Menace in Indonesia, in: Muslimnews 
International 6 (Karachi 1967) 5, 32-33. 
2. Volgens de Statistiek van de katholieke kerk van 30 juni 1967 waren 
er toen in de bisdommen Purwekerto, Semarang en Surabaja samen 
26.422 katechumenen, waaronder een aantal Chinezen. 
3. Verg. boven p. 171. 
4. Pandji Masjarakat (1967) 16. 
5. Pandji Masjarakat (1967) 17. 
6. Pandji Masjarakat (augustus 1967). Wij ontlenen deze drie citaten 
aan een overzicht van artikelen uit islamitische tijdschriften in: Ver­
houding Islam en Christendom in Indonesia, een documentair onder­
zoek, samengesteld door het instituut voor godsdienst-sociologisch 
onderzoek in Jogjakarta (Jogjakarta 1968) 7. 8. 17. Wij beperken ons 
tot deze drie citaten omdat Hamka representatief genoemd kan wor­
den voor de anti-christelijk gezinde moslims. 
7. Verhouding Islam en Christendom 17. 38-41. Uit de hier vermelde 
citaten blijkt dat de waarschuwing, dat de christenen binnen 25 à 50 
jaren Indonesië willen kerstenen al vanaf 1960 in allerlei litteratuur 
voorkomt. 
8. Voor zover in het volgende overzicht geen bronnen voor bepaalde 
passages vermeld worden, ontlenen wij hetgeen vermeld wordt aan de 
talrijke gesprekken, die wij met onze vele informanten hadden op de 
zes door ons bezochte eilanden. 
9. Een uitzondering moeten wij maken voor het katholieke ziekenhuis 
in Makassar. De verhouding tussen de katholieke zusters en de isla-
mitische artsen werd hier n.a.v. de terreurakties van islamieten 
tegen christenen in deze stad in september 1967, waarbij enige kerken 
zwaar beschadigd werden, zeer slecht. Zoals het ingrijpen vanuit 
Djakarta in de stad Makassar erger heeft voorkomen, zo heeft het 
ingrijpen van het Ministerie van Gezondheid in Djakarta voorkomen, 
dat de zusters in Makassar hun ziekenhuis werd ontnomen. 
10. Verhouding Islam en Christendom 37. 
11. Suharto's rede van 30 november 1967 was zo onduidelijk geformu-
leerd, dat de diverse dagbladen op 1 december van de rede van de 
president ieder in eigen straatje uitleg gaven. 
12. Een dergelijke samenwerking van christenen en islamieten is er b.v. 
bereikt voor de aanleg van aquadukten voor het omleiden van het 
water van de rivier de Deli bij Medan. Een ander voorbeeld is het 
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opgenomen zijn in het Flores-Timor plan van de islamitische kust-
kampongs op deze eilanden. Wij kunnen in dit verband ook weer op 
de ziekenhuizen wijzen. 
13. Plenary meeting o/ the Indonesian episcopal conference 1966. (Dja-
karta 1967) 6. 24. 
14. Plenary meeting of the Indonesian episcopal conference 1966, 24. 
15. Verhouding Islam en Christendom 33. Volgens dit rapport zou dit 
echtscheidingspercentage hoger liggen dan in enig ander land ter 
wereld. 
16. Wij hebben hier een konkreet voorbeeld op het oog op een school 
bij Tjeribon. Wij willen geenszins beweren dat kinderhuwelijken per 
se met de islam samenhangen, maar wel, dat deze samenhang als bij 
elkaar horend wordt gezien in enkele gebieden van Indonesië. 
17. In deze is nog een besluit van Sukarno van januari 1965 van kracht. 
Het gold hier gevangenisstraf n.a.v. het belachelijk maken van een 
monotheistische godsdienst. Verg. boven p. 249. Wanneer de isla-
mieten overtuigd zijn, dat het christendom geen monotheistische 
godsdienst is, dan gaan zij in hun ogen bij het bespotten van het 
christendom vrij uit. 
18. Verg. boven p. 90. 200. 
19. Over deze kunst in Gandjuran verg. J. Schmutzer, J. ten Berge en 
W. Maas, Europeanisme of Katholicisme (Utrecht-Leuven zonder 
jaartal), 59-89. 
20. Deze vier funktionarissen vormen overal in Indonesië een bestuurs-
kollege op lokaal, regionaal en provinciaal niveau. 
21. In: Verhouding Islam-Christendom 26 worden vermeld: Wibisono, 
Permasalaan Islam Indonesia (De problematiek van de islam in In-
donesië) 1957; Bahrum Bangkuti, Persoalan Islam dan umatnja de-
wasa ini (De problemen van de islam en zijn volgelingen in deze 
tijd) 1959; Mukti Ali, Pelbagai Persoalan Islam Indonesia (Verschei-
dene problemen van de islam in Indonesia) 1963. Daarbij wordt op-
gemerkt: "De drie bovengenoemde schrijvers en ook verschillende 
anderen hebben een open oog voor de huidige islamitische proble-
matiek. Hoewel ze niet in staat zijn daarop het antwoord te geven, 
kan men wel zeggen, dat ze de "take-off" voor modernisering ge-
vonden hebben. De hele groep van ulama's echter en de meerderheid 
van de intelligentsia zijn helaas volkomen blind voor die problematiek 
en verkeren nog in het 'pre-take-off stadium". 
Verg. ook een uiteenzetting hierover van J. Houben, Het zelfbeeld 
van de Islam in zijn confrontatie met onze tijd, in: HM. 45 (1966) 
123-133. 
22. Verg. boven p. 297-299. 
23. Verg. boven p. 300. Wat hier verder uiteengezet wordt over de 
katholieke scholen baseren wij weer op onze informanten op de zes 
bezochte eilanden. 
24. Cl. Geertz o.e. 198. 
25. Plenary meeting of the Indonesian Bishop's conference 1968. (Dja-
karta 1968) 8. 
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26. Wel erg ongenuanceerd is de opmerking over het godsdienstonderwijs 
op de katholieke scholen in: Christian-Moslem tension, in: H.C. S 
(1968) 117. 
DERDE DEEL, П 
1. Wij wijzen weer evenals in hoofdstuk IV van dit Derde Deel alleen op 
het namens de Portai Katolik deelnemen van ministers aan het kabinet. 
Aan het al dan niet participeren in een kabinet kan men het duide­
lijkst zien of de Fartai Katolik het met de gevoerde politiek wel of 
niet eens is. 
2. Men kan in dit verband over de Chinese kerken raadplegen: Pouw 
Boen-Giok, De kerkrechtelijke positie van een ethnisch bepaalde kerk 
in een ander ethnisch bepaald milieu (Utrecht 1952). 
3. Verg. een beschouwing hierover van I. Verkuyl, Momentopname van 
de huidige situatie in Indonesië, in: Wending 22 (Den Haag 1967) 223-
227. 
4. L. v. Rijckevorsel o.e. 131. 
5. A. Harjaka Hardjamardjaja O.Carm., Javanese popular belief in the 
coming of Rata Adii, a righteous prince, Exerpta ex dissertatione ad 
lauream in facúltate theologia, Pontificiae Universitatis Gregorianae. 
(Rome 1962) 45-50. Voor een overzicht van de protestants-christelijke 
zending en het geloof in de Ratu Adii en de litteratuur daarover: G. 
Drewes, Drie Javaansche goeroe's, hun leven, onderricht en messias-
prediking (Leiden 1925) 182-188. 
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M. P. M. Muskens Indonesië 
Een strijd om nationale 
identiteit 
I 
1. Het in 1917 door de kultureel-politieke partij Budi-Utomo ge-
nomen besluit, om niet de islam maar de nationale kuituur als 
grondslag te nemen voor een onafhankelijk Indonesië, is in 
staatkundig opzicht van verstrekkende betekenis geweest. 
2. Omdat de Indonesische nationalisten het kommunalistische 
en kosmologische karakter van de authentiek Indonesische dorps-
samenleving gebruikt hebben voor de staatsinrichting van hun 
land, kon de katholieke kerk zich in Indonesië integreren. 
3. Niet het feit dat pastoor F. v. Lith s.j. buiten de Europese 
kringen onder de Javanen ging werken is zijn grootste verdienste 
geweest - L. v. Rijckevorsel doet het voorkomen alsof dit wel het 
geval is* - maar het feit dat hij als lid van de door de Neder-
landse regering ingestelde Herzieningscommissie het kolonialisme 
in zijn kem openlijk aan de kaak durfde te stellen. 
4. De positieve houding van pastoor F. v. Lith s.j. tegenover de 
hindoe-javaanse kuituur heeft belangrijk bijgedragen tot de inte-
gratie van de katholieke kerk binnen het hindoe-javaanse volk. 
5. De mogelijkheid tot integratie van de katholieke kerk binnen 
de Republiek Indonesië is in hoge mate te danken aan de hege-
monie van de hindoe-javanen in de nationale bestuursorganen. 
• L. v. Rijckevorsel, Pastoor van Lith, de stichter van de missie in midden-
Java, Nijmegen 1952. 
II 
6. Omdat Sukarno niet in het Westen heeft gestudeerd en daar-
door sterker kultuurgebonden bleef denken en handelen, is de 
interne kulturele problematiek vanaf het begin van de zelfbewust-
wording van het Indonesische volk aan de orde gesteld. 
7. Omdat Nehru in het Westen heeft gestudeerd en niet over-
eenkomstig de kuituur van zijn land dacht en handelde, heeft hij 
in zijn beleid ten onrechte de interne kulturele problematiek van 
India verwaarloosd. 
8. De mate waarin sociaal-ekonomische vooruitgang in een ont-
wikkelingsland mogelijk is, is afhankelijk van de mate waarin dit 
land kultureel met zichzelf klaar is. 
III 
9. De diepste oorzaak van de vele "misverstanden" tussen de 
Nederlandse en de Indonesische autoriteiten na 1945 ligt in het 
feit, dat in de periode vóór 1940 en met name in de periode van 
de ministeries Colijn volkomen is verwaarloosd, aandacht te 
schenken aan het kultuurgebonden denken en optreden van Su-
karno en andere leiders van de Indonesische onafhankelijkheids-
beweging. 
10. Het Akkoord van Linggardjati van november 1946 was 
noodzakelijkerwijs een farce, omdat dit akkoord volkomen kul-
tuurvreemd en derhalve onbegrijpelijk was voor het Indonesische 
volk. 
11. Omdat Sutan Sjahrir in het Westen was opgevoed en de 
westerse kuituur verheerlijkte boven de oosterse, werd hij in de 
periode 1945-1949 door de Nederlandse autoriteiten ten onrech-
te als een geschikte onderhandelingspartner beschouwd. 
IV 
12. In Nederland wordt in de populaire litteratuur over de niet-
christelijke godsdiensten te weinig aandacht geschonken aan het 
in deze godsdiensten en in de van deze godsdiensten doordrenkte 
kuituren funktionerend mensbeeld. 
13. De waardering onder de Nederlandse katholieken voor mis-
sionering, ontwikkelingshulp door missionarissen en financiële 
steun daaraan loopt parallel met de waardering, die in de popu-
laire litteratuur wordt toegekend aan het christendom in vergelij-
king met de niet-christelijke godsdiensten. 
V 
14. Als Paus Pius XI niet tegenover vele kortzichtig denkende 
apostolisch-vikarissen in Azië en Afrika korrektief was opgetre-
den, zouden vele landen in deze werelddelen geen autochtone 
klems hebben gehad op het moment dat zij onafhankelijk wer-
den. 
VI 
15. De Syro-Malabaarse ritus en de Latijns-Romeinse ritus wed-
ijver(d)en met elkaar in ongeschiktheid voor de bevolking van 
India. 
VII 
16. De avonturen van Sientje van Mierikshoven en Pauke Prui-
medant in het Bisdomblad van het diocees 's-Hertogenbosch be-
horen uit geestelijk-hygiënisch oogpunt tot de gezondste literatuur 
in de Nederlandse Katholieke pers. 


